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LA VERDAD, IDEAL SUPREMO EN 
SAN AGUSTIN 


POR 
MANUEL MINDÁN 


I. El afán de verdad, . 


En pocos de los grandes hombres que la historia nos ha 
dado a conocer, quizá en ninguno, descubrimos un afán de 
verdad tan sincero y tan hondo como en San Agustín. La ver- 
dad para él no es sólo ocupación y tarea, es ideal supremo al 
que se entrega con pasión. La busca con toda el alma, cuando 
no la tiene; y cuando la alcanza, la vive con plenitud y la co- 


munica con generoso amor; hasta el punto, que puede decirse 


que la verdad constituye el sentido de su vida y de su obra. En 
sus escritos surgen constantemente clamores por la verdad, y 
su vida está jalonada por pasos decisivos hacia ella. 

Muy niño aún, daba muestras de amor a la verdad y horror 
a la mentira; se “deleitaba, dice él, con la verdad en los peque- 
ños pensamientos que sobre cosas pequeñas formaba. No que- 
ría ser engañado” (1). Cuando, más tarde, con ocasión de la 
lectura del Hortensius, en su primera juventud, descubre el 
valor supremo de la verdad, se enardece de tal modo en el 
amor de la sabiduría, que todo lo demás le parece vil y des- 
preciable. Muchos jóvenes leyeron sin duda en aquellos días 
el libre de Cicerón, pero a ninguno que sepamos le conmovió 
tanto su lectura que le hiciera cambiar afectos y deseos como 


1) “inque ipsis parvis parvarumque rerum cogitationibus veritate 
delectabar. Falli nolebam.” (Conf. 1, 2, 31.) 
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a Agustín. Con qué vibración nos dice: “Repentinamente 
apareció vil la mis ojos toda vana esperanza y con increíble 
ardor de mi corazón suspiraba por la inmortalidad de la sabi- 
duría” (2). “Desde este momento—dice el P. Angel C. Vega—, 
Agustín no vivirá más que para la verdad y la sabiduría. Todos 
sus anhelos incoercibles de felicidad y de bien; todos sus en- 
tusiasmos y arrebatos por la belleza suprema; todos sus ímpe- 
tus amorosos y «encendidos; todas sus ilusiones y esperanzas 
de gloria y honores, se van reduciendo y concretando poco a 
poco en este supremo y fascinante ideal, hasta llegar a consti- 
tuir para él el único objeto de sus amores y el principio y 
centro de toda su vida interior. Si filósofo, como luego dirá el 
Santo, es¡el que ama la sabiduría, nadie entre los antiguos ni 
entre los modernos se puede llamar con más razón filósofo que 
Agustín. Porque la pasión por la verdad es en él algo desbor- 
dante e inusitado” (3). 

Amaba apasionadamente la verdad, pero no la tenía. Ardía 
consumido por su falta (4), y por eso clamaba: “¡Oh, verdad, 
verdad, cuán íntimamente suspiraba por ti desde el meollo de 
mi alma!” (5). ¿A dónde¡dirigrse, qué hacer para encontrarla ? 
Su primer 'paso lo dió en falso y cayó de buenas a primeras en 
la secta Maniquea. Esta, como respondiendo a su clamor, le 
promete la verdad (6), de modo que pueda colmar sus aspiracio- 
nes; la verdad desnuda y clara, libre de velos y misterios. Agus- 
tín creyó ingenuamente en la promesa y durante varios años 
vivió lenvuelto en los errores maniqueos. Pero no llegó a en- 
contrar aquella paz y satisfacción que la verdad proporciona a 
los que la encuentran. A medida que su cultura se ampliaba con 


(2) “Viluit mihi repente omnis vana spes et immortalitatem sapien- 
tiae concupiscebam aestu cordis incredibili et surgere coeperam, ut ad 
te redirem.” (Conf, TI, 4, 7.) 

(83) A, C. VEGA: Introducción a la Fllosofía de San Agustín, (B, A, C, 
Obras de S. Agustin, t, IL, págs. 13 y 14.) 

(4) “Laborans et aestuans inopia veri.” (Conf. TUI, 6, 11.) 

(5) “O veritas, veritas, quam intime etiam tum medulle animi mei 
suspirabant tibi...” (MI, 6, 10.) 

(6) “Et dicebant: “Veritas et veritas” et multum eam dicebant mihi.” 
(ibid.) 
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la lectura de obras filosóficas y maduraba su capacidad reflexi- 
va, iba ¡descubriendo en las opiniones maniqueas insuficiencias 
y oscuridades, sinsentidos y contradicciones, dudas y dificul- 
tades que ni el famoso obispo de la secta, Fausto, acertaba a 
resolverle. Se enfriaron entonces sus fervores maniqueos, la 
luz soñada aparecía más borrosa y la buscada verdad se ale- 
jaba de nuevo. Aun perdida la esperanza de encontrar la ver- 
dad en dicha secta, tardó todavía algunos años. en romper defi- 
nitivamente con sus seguidores. Pero la ruptura llegó, y quedó 
desorientado y sin camino, “dudando de todas las cosas y fluc- 
tuando entre todas” (7) sin decidirse ni por el catolicismo, que 
ya no le parecía tan pueril, ni por ninguna escuela filosófica, 
aunque le ofreciese más garantía de verdad que la secta ma- 
niquea. Era, a la. sazón, profesor de retórica en Milán. 

Así, caminando por tinieblas y resbaladeros, había venido 
a dar en lo profundo del mar y “desconfiaba y 'desesperaba de 
encontrar la verdad” (8). En esta fluctuación le tentaba, como 
único recurso, el escepticismo académico. “Estando ya en Ita- 
lia—dice en otro lugar—, entré en cuentas conmigo y deliberé 
grandemente... para ver de qué manera debía hallar la verdad, 
por la cual tú sabes, mejor que nadie, cuáles eran mis suspiros. 
Muchas veces me parecía que no podía ser hallada, y las gran- 
des olas de mis pensamientos me llevaban a dar con los acadé- 
micos” (9). En esta situación le encontró su santa madre, a su 
llegada'a Milán, y debió tener alguna satisfacción al ver a su 
hijo “si no en posesión de la verdad, por lo menos alejado del 
error” (10), y consideró ese momento peligroso y difícil, al 
modo de la crisis de una enfermedad, que abre la esperanza de 
que se decida por la vida (11). 

Desde luego, no era el escepticismo una posición que fuese 
bien al temperamento de Agustín, apasionado y afectivo, ni 
a su personalidad desbordante. A pesar de las dudas, “su espí- 


(7) Conf V, 14, 25. 
(SILO VES 1 Le 

(9) De utilit, cred, VII, 20. 
(10) Conf. VI, 1, 1. 

(o lo MZA 
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ritu se hallaba ocupado en investigar e inquieto en discutir” 
(12). Temía caer en el error, pero la duda le consumía. “Rete- 
nía a mi corazón de todo asentimiento, temiendo dar en un ¡pre- 
cipicio; pero, con esta suspensión, matábame yo mucho más, 
porque quería estar tan cierto de las cosas que no veía, como 
lo estaba de que dos y tres son cinco” (13). “Y así tanto más 
agudamente me roía el corazón el cuidado de alcanzar algo 
cierto, cuanto más me confundía el haber vivido tanto tiempo 
engañado y burlado con la promesa de cosas inciertas y haber 
sostenido, con pueril empeño y animosidad, tantas cosas dudo- 
sas como ciertas” (14). 

Desesperaba, por una parte, de hallar la verdad y luchaba, 
al mismo tiempo, desesperaadmente para encontrarla; no se 
atrevía a decidirse por nada temiendo volver a caer en el error, 
y se moría en aquella indecisión que le asfixiaba. Le atraía 
irresistiblemente la posesión de la sabiduría y le retenía fuer- 
temente el apego a los goces carnales y a las vanidades y am- 
biciones mundanas, oponiéndose, como obstáculo máximo a que 
iluminasen su alma los rayos de la verdad. Ya tenía treinta 
años y seguía con la ¡misma lucha: “Mañana lo averiguaré; la 
verdad aparecerá clara y la alcanzaré... Mas ¿dónde y cuándo 
buscarla? Ambrosio no tiene tiempo libre, y yo tampoco lo ten- 
go para leer. Y aunque lo tuviera, ¿dónde hallar los códices?... 
Con todo, es preciso destinar tiempo a esto y dedicar algunas 
horas a la salud del alma” (15). Pero mil ocupaciones le con- 
sumían el tiempo: las clases, la preparación de las lecciones, 
las visitas de los amigos, el mismo descanso de las ocupacio- 
nes y tantos vanos cuidados como de da la vida. Y parece que va 
a decidirse cuando dice: “Piérdase todo y dejemos todas estas 
cosas vanas y vacías y démonos por entero a la sola investiga- 


(12) ib. 3, 3, 

(13) ib. VI, 4, 6. 

(14) “Tanto igitur acrior cura rodebat intima mea, quid certi reti- 
nerem, quanto me magis pudebat tamdiu illusum et deceptum promissio- 
ne certorum, puerili errore et animositate tam multa incerta quasi certa 
garrisse.” (VI, 4, 5.) 

(15) Conf VI, 11, 18, 
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ción de la verdad” (16). Y volvía a detenerse y volvía a lanzar- 
se; y, en esta inquietud, vivía zarandeado su corazón. Había 
contagiado a sus amigos, Alipio y Nebridio, en la preocupación 
por la sabiduría, y todos estaban dispuestos como él a entre- 
garse al servicio de la verdad, una vez encontrada. “También 
Nebridio, abandonada la magnífica finca rústica de su padre y 
abandonada la casa y hasta su madre, que no podía seguirle, 
había venido a Milán, no por otra cosa que por vivir conmigo 
en el ardentísimo estudio de la verdad y de la sabiduría, por 
la que igualmente que nosotros suspiraba e igualmente fluctua- 
ba, mostrándose investigador ardiente de la vida feliz y eseruta- 
dor acérrimo de cuestiones dificilísimas. Eran tres bocas ham- 
brientas que mutuamente se comunicaban el hambre” (17). 
Hambre de verdad y de bien, hambre de sabiduría y de felici- 
dad. Si queremos ser felices, dirá más tarde, hemos de buscar 
la verdad, pospuestas todas las demás cosas (18). 

Estando en esas dudas y zozobras, quiso Dios que cayeran 
en sus manos algunos libros de los neoplatónicos, traducidos 
al latín. El contacto con la filosofía de Platón le encendió de 
entusiamo y le despertó de nuevo a la esperanza de la verdad, 
y le puso en camino de encontrarla, “Leí algunos libros—poqui- 
simos—de Platón (19), y comparando con ellos la autoridad de 
los libros cuyas páginas declaraban los divinos misterios, tan- 
to me enardecí, que hubiera proto las áncoras, a no haberme 
conmovido el aprecio de algunos hombres” (20). Efectivamente, 
comenzó a ver resueltos en la filosofía platónica muchos proble- 
mas que le atormentaban, y encontró en ella tal paralelismo 


(16) “Pereant omnia et dimittamus haec vana et inania: confera- 
mus nos ad solam inquisitionem veritatis, Vita misera est, mors incerta 
est; subito obrepat: quomodo hinc exibimus?” (VI, 11, 19.) 

(17) (Conf. VI, 10, 17.) 

(18) “Nam cum beati esse cupiamus, sive id fieri non potest nisi 
inventa, sive non nisi diligenter quaesita veritate; postpositis caeteris 
omnibus rebus nobis, si beati esse volumus, perquirenda est.” (Contr. 
Acad, 1, 7, 25.) 

(19) En algunos códices, con más razón, aparece el nombre de Ploti- 
no en vez del de Platón. 

(20) De Beata Vita. 1, 4. 
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con la concepción cristiana de la vida, que las Sagradas Escri- 
turas y las verdades de nuestra fe cobraron nuevo sentido a 
su vista. La idea de un Dios espíritu y de un alma inmortal, 
el concepto de la vida como un destierro de la verdadera patria 
a causa de una culpa, la excelencia del mundo inteligible sobre 
el sensible, la lucha del espíritu contra ¡las tendencias mate- 
riales, y tantas otras tesis de resonancia cristiana encontra- 
das en los libros de los neoplatónicos, le arrancaron una simpa- 
tía profunda por dicha filosofía, a la cual, en líneas generales, 
fué fiel durante toda su vida. 

La impresión que estos libros le causaron debió ser tan 
extraordinaria, que refiriéndose a este acontecimiento dice: y 
“he aquí que unos libros bien henchidos me abrasaron con un 
incendio incríble, ¡oh Romaniano! pero verdaderamente increí- 
ble, más de lo que tú piensas, y aun añadiré que más de lo 
que podía sospechar yo mismo” (21). 

La tempestad de pensamientos que esta lectura levantó en 
el alma de Agustín, descrita detalladamente en las “Confesio- 
nes” y aludida en otras de sus obras, debió ser efectivamente 
enorme y abrió caminos definitivos a su corazón peregrinan- 
te. “No me atraían ya los honores, dice, la pompa vana, el 
deseo de la vanagloria, los incentivos y halagos de la vida 
mortal. Vivía todo entero concentrado en mí mismo” (22). En 
otra parte, dice también: “entré en mi interior guiado por ti... 
entré y vi con el ojo de mi alma, como quiera que él fuera, sobre 
el mismo ojo de mi alma, sobre mi mente, una luz inmutable” 
(23). Parece, pues, que la verdad estaba encontrada. “Buscando 
de dónde juzgaba yo, cuando así: juzgaba, hallé que estaba la 
inconmutable y verdadera eternidad de la verdad sobre mi men- 
te mudable” (24). Y cuenta cómo con la ayuda de esa luz fué 
ascendiendo gradualmente desde lo material a lo más espiritual, 
hasta poder decir: “Y finalmente llegué a lo que es en un golpe 
de vista trepidante”. 


(21) Contra Acad. II, 2, 6. 
(22) Ibid. 

(23) Confes, VII, 10, 16. 
(24) Ibid. 17, 23, 
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El contacto con San Ambrosio ya había operado en él un 
cambio en relación con el catolicismo y había aprendido a leer 
con más sentido las Sagradas Escrituras. Ahora encuentra en 
los neoplatónicos un eco de las verdades cristianas. “Leídos 
aquellos libros de las platónicos, después que, amonestado por 
ellos a buscar la verdad incorpórea, percibí tus cosas invisibles 
por la contemplación de las creadas... quedé cierto de que exis- 
tías” (25). Y enumera, a continuación, todas las verdades re- 
ferentes a Dios que aprendió en aquellos libros. Pero no bas- 
taba con eso. No basta saber a dónde se debe ir, es «preciso 
saber, además, “por donde se va y el camino que conduce a 
la patria bienaventurada, no sólo para contemplarla, sino, tam- 
bién, para habitarla” (26). Agustín siente ya que ese camino no 
es otro que el de la fe cristiana. Por eso coge “avidisimamente 
las venerables Escrituras de tu espíritu y, con preferencia a 
todos, el apóstol Pablo... y comprendí y hallé que todo cuanto 
de verdadero había yo leído allí (en los neoplatónicos), se decía 
aquí realzado con tu gracia” (27). 

Agustín sabe ya adónde ir y por dónde caminar; está ya 
cierto por la razón y por la fe de las verdades fundamentales 
que le interesan, pero le falta el esfuerzo y la decisión última 
de andar. No le atraen ya los honores, las vanidades ni los 
placeres, pero está encadenado por los viejos hábitos. Las con- 
versaciones con Simpliciano, el ejemplo de la conversión de 
Mario Victorino, y el ejemplo de San Antonio Abad, y de los 
que vivían consagrados a Dios en los monasterios o en el yer- 
mo, según contaba Ponticiano, y, sobre todo, la gracia de Dios, 
hicieron lo demás. Conocidas son las circunstancias emocionan- 
tes de las últimas luchas de su voluntad, de su renuncia a todo 
lo que le ataba y de su entrega definitiva a la verdad, esto es, 
a Dios. 

Y aquel amor que antes era deseo vehemente de la verdad, 
es ahora gozo íntimo de vivirla y penetrarla en la paz de su 
alma. Por eso, cuando, asaeteado su corazón por la caridad de 


(25) Ibid. VII, 20,26. 
(26) Ibid. 
(27) Ibid. 21, 27. 
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Dios y llevando sus palabras clavadas en las entrañas y en su 
pensamiento el ejemplo de los santos, se retira con sus familia- 
res y amigos a Casiciacum, puede decir todavía: “Lo que no 
se ama por sí mismo no se ama. Yo sólo la sabiduría amo por 
sí misma; todo lo demás: la vida, la tranquilidad, los amigos, 
por ella quiero tener o temo que me falten” (28). Y, dirigiéndo- 
fe a su madre: “Creo y afirmo sin vacilación que por tu ruego 
me ha dado Dios esta decisión de consagrarme a la investiga- 
ción de la verdad, sin que nada anteponga a este ideal, sin que 
ninguna otra cosa quiera, piense o desee” (29). Y pensando en 
la dulzura admirable de aquellos días, exclama: “Tu verdad se 
derretía en mi corazón, con lo cual se encendía el afecto de mi 
piedad y ¡corrían mis lágrimas, y me iba bien con ellas” (30). 
Y este afán de verdad permanecerá vivo durante toda su vida, 
porque la verdad es la vida del alma, y nada puede el alma 
desear con más fuerza (31). 


Il. La verdad buscada, 


¿Qué busca Agustín cuando busca la verdad? ¿Cómo la 
entiende y concibe? Múltiples acepciones le suele dar en sus 
obras. Muchas veces se refiere a verdades particulares, y habla 
de cosas verdaderas, de conocimientos verdaderos, de proposi- 
ciones verdaderas. Pero estas verdades particulares son verda- 
des participadas, y suponen la verdad única y total, por la cual 
y en la cual son verdaderas todas las cosas que lo son. Esta 
verdad no es, pues, para San Agustín un concepto abstracto 


(28) “Ego autem solam propter se amo sapientiam, cetera vero vel 
adesse mihi volo, vel deesse timeo propter ipsam; vitam quietem, amicos.” 
(Sol. I, 13, 22.) 

(29) “indubitanter credo atque confirmo mihi istam mentem Deum 
dedisse, ut inveniendae veritati nihil omnino praeponam, nihil aliud velim, 
nihil cogitem, nihil amem.” (De Ord, TI, 20, 52.) 

(30) “Voces illae influebant auribus meis et eliquabatur veritas in 
cor meum et exaestuabat inde affectus pietatis, et currebant lacrimae, 
et bene mihi erat cum eis.” (Conf. YX, 6, 14.) 

(31) “quid enim fortius desiderat anima quam veritatem ?” (In Joann. 
tractac, 26, n. 5.) 
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de la mente que logra una mera unidad de pensamiento, es una 
auténtica y plena realidad que derrama y confiere verdad en 
una triple función entificante, iluminante, beatificante. La ver- 
dad, en uno de estos tres aspectos, a ¡veces en todos, es la 
verdad por que clama constantemente San Agustín. 


La verdad como ser.—La definición de verdad más cono- 
cida en el Santo Doctor es aquélla que dice: la verdad es lo 
que es (32). Esta ¡identificación de la verdad y el ser es de 
origen platónico. Hay en él un paralelismo entre ambos con- 
ceptos, y a mayor grado de ser responde mayor grado de ver- 
dad. Todas las cosas “son verdaderas en cuanto son, y la fal- 
sedad no es otra cosa que tener por ser lo que no es” (33). Lo 
que es por participación es verdad participada; lo que es por 
esencia es verdad esencial y absoluta. La verdad de todo pro- 
cede de la suma verdad que se identifica con el supremo ser. 
“¿Quién se extrañará, pues, de que la verdad, por la cual son 
verdaderas todas las cosas, sea una verdad en sí misma y por 
sí misma verdadera?” (34). 


La verdad como luz.—También se define la verdad en San 
Agustín como aquello que muestra o manifiesta lo que es (35). 
Así, como en el mundo sensible, la luz hace visibles a las cosas 
y pone a los ojos en condiciones de ver, así en el mundo inteli- 
gible es necesaria una luz que descubra las cosas y las haga 
cognoscibles y que, al mismo tiempo, ponga al alma en condicio- 
nes de conocer. Hay un sol de los cuerpos que ilumina y fe- 
cunda, y hay un sol de los espíritus que les alumbra y da vida. 
Y este sol y esta luz no son otra cosa que la verdad suprema, 
que es principio del ser y del conocer. “Quien conoce la verdad 
conoce esta luz, y quien la conoce, conoce la eternidad” (36). 


(32) “verum mihi videtur esse id quod est.” (Sol, II, 5, 8.) 

(33) (Comf. VII, 15, 21.) 

(34) (Sol, II, 11, 21.) 

(35) “eam esse veritatem, quae ostendit id quod est.” (De Ver, Rel, 
Cc. XXXVI, n. 66.) 

(36) Conf. VII, 10, 16. Entre otros pasajes que tratan de la ilumi- 
nación, véase Sol. I, 8, 15, 
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La verdad como bien.—La verdad es la que justifica y da 
sentido a la vida. Y la vida no puede tener otro sentido que 
el sumo bien, en cuya posesión consiste la felicidad. San Agus- 
tín llama sabiduría a la verdad y a su posesión, y también a 
a la posesión del sumo bien; son, pues, lo mismo la verdad abso- 
luta y el bien supremo. “¿Qué pensáis que es la sabiduría, sino 
la verdad?” (37). “¿Acaso piensas que la sabiduría es otra 
cosa que la verdad, en la cual se ve y se alcanza el sumo bien?” 
(38). “Esta es la verdad y el puro bien; pues no hay aquí otra 
cosa que el mismo bien, y, por lo tanto, el sumo bien” (39). 

La verdad, pues, que busca Agustín es el ser supremo, fuen- 
te y raíz de todo ser, la luz eterna e indeficiente, en la cual 
y ipor la cual resplandecen inteligiblemente todas las cosas, el 
bien sumo, único que puede dar al hombre su verdadera feli- 
cidad. | 

Por eso, en San Agustín domina el concepto axiológico de 
la verdad sobre el concepto lógico o gnoseológico. La verdad, 
más que una cualidad de las cosas o una propiedad del conoci- 
miento, es un ideal que exige nuestra estima, nuestra adhesión 
y nuestra entrega, un ideal que debemos perseguir con todas las 
fuerzas de nuestro espíritu, como el valor supremo de nuéstra 
vida, y que como a tal debemos amar con todo el ardor de nues- 
tro corazón, porque “nadie puede ¡poseer o conocer perfectamen- 
te el bien que no se ama” (40). “Si la sabiduría y verdad no se 
desea con todas las fuerzas del alma, no puede, de ningún mo- 
do, encontrarse. Pero si se busca como merece, no es posible 
que se sustraiga y esconda a sus amadores... Con,amor se pide, 
con.amor se busca, con amor se invoca, con amor se revela y 


(37) De beata vita, IV, 32, 

(38) “Num aliam putas esse sapientiam nisi veritatem in qua cerni- 
tur et tenetur summum. bonum:?” (De lib. arbit. 1, II, c. IX, n. 26.) 

(39) “Haec est veritas et simplex bonum: non inim est aliud ¡quam 
ipsum bonum, ac per hoc etiam summum bonum.” (De Trimitate. 1, VIM, 
CAMILLA O.) 

(40) “Bonum quod non amatur, nemo potest perfecte habere vel nos- 
se.” (De div. quaest. qu, 35, n, 1.) 
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con amor se permanece en lo que ha sido revelado” (41). Y po- 
dríamos añadir que, con amor se comunica. 

El ideal de la verdad, de tal manera arrebató y entusiasmó 
a San Agustín que, como he dicho al principio, constituyó el 
sentido de su vida y de su obra. De su vida, porque la subordi- 
nó totalmente a ese ideal, como se ha visto. Hasta tal punto, 
que la vida le hubiera parecido nula y digna de lágrimas, si 
se le hubiera dicho que en ella no podría llegar a saber más 
de lo que sabía, puesto que no amaba la vida por sí misma, 
sino por el saber: “Ya veo todo lo que deseas, le dice la Razón 
en los Soliloquios: quieres ser, vivir y entender; pero ser para 
vivir, ¡vivir para entender” (42). Y de su obra, pues, como dice 
con razón Charles Boyer: “toda la filosofía agustiniana, en sus 
aspectos más característicos, nos ha parecido como suspendida 
de esta noción de verdad” (43). “La idea que opera la síntesis 
de doctrinas en apariencia extrañas entre sí y que obliga a pre- 
sentarlas en conjunto, es la idea de verdad” (44). 

Teniendo presente lo anterior, es como nos podemos hacer 
cargo plenamente de lo que significa la peregrinación de Agus- 
tín hacia la verdad. Es la tarea del hombre que ha descubierto 
que, para ¡pproceder'como tal, hay que dar a la vida el sentido 
que exige«su naturaleza intelectual. 

Hay muy pocos hombres que merezcan este nombre, por- 
que pocos proceden como tales. El hombre no es lo que quiere 
ser, ni lo que dice que es, ni lo que los otros piensan que es. 
El hombre se despliega en su vida y su personalidad es resul- 
tado de lo que hace como hombre. Sólo son acciones propia- 
mente humanas aquellas de que es plenamente dueño; y sólo 


(41) “Nam si sapientia et veritas non totis animi viribus concupis- 
catur, inveniri nullo pacto potest. At si ita quaeratur ut dignum est, 
subtrahere sese atque abscondere a suis dilectoribus non potest... Amore 
petitur, amore quaeritur, amore pulsatur, amore revelatur, amore deni- 
que in eo quod revelatum fuerit permanetur,” (De moribus Eccles. Cath. 
lib. 1, c. 17, 31.) 

(42) Solil, HU, 1, 1. 

(43) Ch. Boyer. L'idee de vérité dams la philosophie de St. Augustin. 
2: ed. ps 10. 

(44) Ibid. pág, 13. 
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es dueño de lo que procede de su libertad. Y su libertad es el 
máximo don de su naturaleza espiritual. Ese dominio falla por 
dos tipos de causas: unas interiores, como los impulsos de su 
animalidad, que le rebajan al nivel de los brutos, y el amor 
propio en todas sus formas, que hace de su capricho ley y de 
su persona el centro del universo; otras exteriores, toda suer- 
te de circunstancias que le dominan y le esclavizan. El hombre 
cabal es dueño de sus actos, tiene seguridad en su conducta, 
sabe a dónde va; pero esto supone un ideal que le dirige, un 
norte que le orienta, que da sentido y razón a su vida y a su 
conducta. El busca, naturalmente, su bien, que es su felicidad, 
necesita una meta valorativa, un bien supremo que sea todo 
para él. Pero hacia ese bien no se camina a ciegas, es preciso 
conocerlo y conocerlo con certeza. Sólo entonces se va seguro. 
A conocer ese bien sumo se consagran todas las escuelas filo- 
sóficas a partir de Aristóteles. 

La misma tarea se impuso San Agustín desde la lectura del 
Hortensius, y ya hemos visto cómo la llevó a cabo. Liberándose 
en lucha titánica de todos los obstáculos y ligaduras interio- 
res y exteriores, mereció dar con “el recto camino de la vida 
que se llama sabiduría, recto camino que conduce a la verdad” 
(45). Y esa verdad altísima tan amada y perseguida, que es 
vida del alma, no podía ser otra cosa, como se ha podido com- 
prender, que Dios mismo. A Dios busca cuando busca la ver- 
dad, de Dios tiene hambre y sed, y en Dios espera encontrar 
su paz y su beatitud. Por eso exclama, vibrando de emoción: 
“Te invoco, Dios verdad, principio, origen y fuente de la ver- 
dad de todas las cosas verdaderas. Dios, Sabiduría, autor y 
fuente de la sabiduría de todos los que saben. Dios, verdad y 
suma vida, en quien, de quien y por quien viven todos los que 
suma y verdaderamente viven. Dios, Bienaventuranza, en quien 
y por quien son bienaventrados cuantos son bienaventurados” 
(46). Y en otra parte: “La vida bienaventurada es gozo de la 


(45) “Recta via vitae sapientia nominatur.” “Sapientia est via recta 
quae ad veritatem ducat”. (Ccntra Ac. 1, V, 13 y 14.) 

(46) “Te invoco, Deus Veritas, in quo et a quo et per quam vera 
sunt quae vera sunt omnia. Deus, Sapientia, in quo et a quo et per quem 
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verdad, porque éste es un gozo de Ti, que eres la verdad.” 
“¡Oh, Dios, luz mía, salud de mi rostro, Dios mío! Todos desean 
esta vida feliz; todos quieren esta vida, la única feliz; todos 
quieren el gozo de la verdad. A muchos he tratado que querían 
engañar, pero que quisieran ser engañados, a ninguno. ¿Dónde 
conocieron, pues, esta vida feliz, sino donde conocieron la ver- 
dad? Porque también aman ya ésta porque no quieren ser en- 
gañados, y cuando aman la vida feliz, que no es otra cosa que 
gozo de la verdad, ciertamente aman la verdad” (47). 


TI. Existencia de la verdad y modo de encontrarla, 


Si la verdad está vinculada al sumo bien y a la felicidad, 
así como éstos son objeto de una tendencia natural del hombre, 
también aquélla. La frase inicial de la Metafísica de Aristóte- 
les, se podría ¡formular así: Todos los hombres por naturaleza 
aspiran a la verdad. Y esta natural tendencia no puede fallar. 
La consecución de la verdad es posible y “hay que llevar a los 
hombres a la esperanza de encontrarla” (48). La posibilidad 
de la verdad justifica esta esperanza de dar con ella y la tarea 
de buscarla. Pero la verdad no es segura ni aparece evidente 
desde el principio, y esto obliga a consagrarse a ella con toda 
el alma, y a usar de toda la prudencia para no errar, para no 
extraviarse. Precisamente el buscar la felicidad y el sumo bien 


sapiunt quae sapiunt omnia. Deus vera et summa Vita, in quo et a quo 
et per quem vivunt quae vere summeque vivunt omnia. Deus, Beatitudo, 
in quo et a quo et per quem beata sunt quae beata sunt omnia.” (Sol, 
O) 

(47) “Beata quippe vita est gaudium de veritate. Hoc est enim ¡gau- 
dium de te, qui veritas es, Deus, “illuminatio mea, salus faciei meae, Deus 
meus” (Ps. 26, 1). Hane vitam beatam omnes volunt, hanc vitam quae 
sola beata est omnes volunt. Multos expertus sum, qui vellent fallere, 
qui autem falli, neminem. Ubi ergo noverunt hanc vitam beatam, nisi 
ubi noverunt etiam veritatem? Amant enim et ipsam, quia falli nolunt, 
et cum amant beatam vitam, quod non est aliud quam de veritate gau- 
dium, utique amant etiam veritatem.” (Conf. X, 23, 33.) 

; (48) 1. “Reducendi mihi videntur homines... in spem reperiendae ve- 
ritatis.” (Epist. ad Hermog. n, 1-2.) 
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en cosas en que no pueden encontrarse se deke al extravío de 
la verdad, a un error en el camino. 

En muchos lugares ha defendido San Agustín la existencia 
de la verdad y la posibilidad de encontrarla, pero principal- 
mente le ha dedicado su primer libro, el diálogo Contra Aca- 
démicos, como es sabido. En él, contra las tres tesis funda- 
mentales del escepticismo de la Academia: que no es posible 
encontrar con certeza la verdad, que para obrar razonablemente 
basta la probabilidad:o verosimilitud y que, por lo tanto, la 
sabiduría no puede consistir en poseer la verdad, sino sólo en 
su búsqueda, sostiene Agustín las tesis opuestas. No vamos a 
hacer un resumen de todos los argumentos de dicho libro, que 
suponemos conocido, pero sí recordar que, para probar la exis- 
tencia de la verdad, San Agustín da un paso que podemos 
considerar trascendental en su filosofía: deja el plano de lo 
sensible en que suelen moverse los académicos y se traslada 
al plano inteligible y al mundo interior de la conciencia, donde 
únicamente es posible la verdad, la ciencia y la sabiduría. Y 
donde la mirada interior de la intuición intelectual es capaz 
de aprehender objetos sustraídos al tiempo y al espacio, a los 
cuales no pueden afectar los ataques de los escépticos. 

Un ejemplo de estas intuiciones intelectuales es la evidencia 
de la propia existencia que se revela en la actitud pensante, 
y que se ha venido en llamar el cogito agustiniano, como pre- 
cedente del cogito cartesiano, aunque con significación y reso- 
nancia muy distintas dentro de la filosofía de cada uno. En mu- 
chos lugares de sus obras alude o expone este argumento de 
diversas maneras. Todas ellas se pueden reducir, poco más o 
menos, a estas fórmulas: Si dudo, hay por lo menos esta verdad 
cierta, que dudo; si sueño, si deliro, si me engaño, además de 
ser verdad mi sueño, mi delirio, mi engaño, es también verdad 
que existo; pues si no existiera, no podría engañarme, ni deli- 
rar, ni soñar (49). 

No es que para San Agustín esta verdad sea la fuente de 


(49) Entre los pasajes que más explícitamente se expone el argu- 
mento, véase De vera Rélig, XXXIX, 73, De Trinit. XV, 12, 21. De civt. 
Dei, XI, 26. 
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todas las verdades, ni que el cogito sea el principio de toda su 
filosofía como en Descartes. Es sólo un tipo de verdad de las 
que el hombre no puede dudar, por ser objeto de una intuición 
interior, que escapa al dominio de los sentidos. “Todo el que 
sabe que duda, sabe algo verdadero, y está cierto de esto que 
sabe; luego está cierto de algo 'verdadero. Por lo tanto, todo 
aquel que duda si la verdad existe, en sí mismo tiene algo ver- 
dadero de lo cual no puede dudar. Y como nada hay verdade- 
ro sino por la verdad, no puede, de ningún modo, dudar de la 
verdad, el que, de algún modo, pudo dudar de algo” (50). 
Claro que aunque esta verdad no tenga para San Agustín 
el alcance que tiene para Descartes, no deja de ser considerada 
en su privilegiada posición. Por eso, unas veces se complace 
en describir los principales elementos de la conciencia impli- 
cados o complicados por el cogito, como cuando dice: “Sin em- 
bargo, ¿quién dudará que vive, recuerda, entiende, quiere, pien- 
sa, conoce y juzga”? Puesto que si duda, vive; si duda, se acuer- 
da de dónde procede su duda; si duda, entiende que duda; 
si duda, quiere estar cierto; si duda, piensa; si duda, sabe que 
no sabe; si duda, juzga que no debe asentir temerariamente. 
Cualquiera que dude, pues, por lo que sea, no debe dudar de 
ninguna de estas cosas, sin las cuales no podría dudar de nada” 
(51). Otras veces utiliza esta privilegiada verdad como funda- 
mento y punto de partida para probar otras verdades, por ejem- 
plo, la existencia de Dios (52), la inmaterialidad del alma (53), 
la distinción entre el hombre y el animal (54), etc. Pero desde 
luego no es ella la única verdad inmediatamente evidente; hay 
otras muchas pertenecientes a diversos órdenes: unas son ver- 
dades de tipo formal, como las que pertenecen a la lógica y a 
la matemática; otras, de orden psicológico, como los hechos 
de conciencia inmediatamente vividos, otras son de orden nor- 
mativo y práctico, como los principios morales más generales. 
Y luego, todas aquellas verdades mediatas a las que con plena 


(50) De vera Religione, XXXTX, 73. 
(51) De Trinit. X, 10, 14. 

(52) De lib. arb. IU, 3, y ss. 

(53) De Trinitate X, 10. 

(54) De lib, arb. 1, 7, 16, 
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certeza se llega en virtud de un estricto y legítimo razona- 
miento. 

Existen, pues, muchas verdades ciertas; pero existe, además, 
la verdad por la cual son verdaderas todas las cosas que io 
son. “No podrás negar que existe la inmutable verdad, que 
contiene a estas cosas que son inmutablemente verdaderas” 
(55). Existe la verdad, que es norte y guía de la conducta hu- 
mana y objetivo de todas las nobles aspiraciones del hombre, 
El hombre sabe ya adónde dirigir con seguridad sus pasos y 
abriga la esperanza de conseguir su fin. De este modo, San 
Agustín, que ha destruído el escepticismo teórico de la Agade- 
mia, niega consecuentemente su probabilismo moral. 

La verdad existe, y el alma humana puede participar en ella 
(56). La verdad es eterna e inmortal, y “no puede morir aun 
pereciendo el mundo o la misma verdad, pues sería verdad que 
el mundo o la verdad habían perecido. Pero nada hay verdadero 
sin la verdad; luego de ningún modo puede perecer la verdad” 
(57). Por eso opina rotundamente en las Confesiones: “más 
facilmente dudaría de que vivo, que no de que existe la ver- 
dad” (58). 

Ahora bien, ¿cómo buscar la verdad y dónde encontrarla ? 
San Agustín, que nos ha señalado el camino con su ejemplo, 
nos ha dejado en sus obras interesantes y personales enseñan- 
zas. Ya hemos dicho que, según él—y en esto no hace sino se- 
guir a los platónicos, —sólo se encuentra en €l plano de lo imte- 
ligible, y para llegar a ese mundo de lo inteligible, la vía directa 
es la vía de la interioridad; sólo así se logra la transcendencia, 
que nos hace llegar a la luz suprema de la verdad inmortal. 

La verdad está dentro del alma. Lo que el entendimiento 
conoce, allí está en el interior del hombre (59). Pero el hombre 


(55) Ibid. 1, XU 33. 


(56) “Particeps enim veritatis potest esse anima humana: ipsa autem 
veritas Deus est incommutabilis supra illam.” (De Genesi contra Manich. 
ALE PV IA 29) 

(57) Solil, TI, 15, 28. 

(58) Conf. VIH, 10, 16. 

(59) “Quod autem intellectu capitur intus apud animum est: nec id 
habere quidquam est aliud quam videre.” (DO uti cred, XIII, 28.) 
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no es la verdad, porque el hombre busca y la verdad es buscada; 
ni es la verdad la razón, porque la razón que contempla es dis- 
tinta de lo contemplado. A la verdad se va por el recogimiento 
interior, entrando uno en sí mismo, pero ella está sobre el 
hombre y sobre su razón; porque la verdad es eterna, necesa- 
ria e inmutable, y el hombre y su razón están sujetos al tiem- 
po, a la contingencia y al cambio. La verdad es la regla a la 
que se ajusta nuestra mente, y la regla es superior a lo regu- 
lado. La verdad es Dios, que está en lo más profundo de nuestro 
ser, y por encima de nuestra realidad más alta. Tu autem eras 
interior intimo meo et superior summo meo (60). Allí habla 
Dios en la intimidad del corazón, y sólo Dios es maestro de 
la verdad, por ser la verdad misma, y sólo allí podemos oirle. 
Pero los hombres no le oyen, porque se dispersan en las cosas y 
huyen de su interior y de sí mismos, El está dentro de nosotros 
y nosotros fuera; él está con nosotros y nosotros no estamos 
con él (61). Volvamos, pues, al corazón ubi sapit veritas (62). 
Por eso San Agustín pone como condición para conseguir la 
verdad, la fuga radical de las cosas sensibles, y la respuesta 
a la llamada interior, rompiendo la prisión corporal y pene- 
trando en sí mismo para transcenderse: “Apártate de tu som- 
bra y vuelve a tí” (63). No quieras derramarte, “no te vayas 
fuera, entra dentro de tí, en el hombre interior mora la ver- 
dad; y si hallares que tu naturaleza es mudable, trasciéndete 
a tí mismo; pero no olvides, al trascenderte, que te elevas 
sobre tu alma que razona. Encamina, pues, tus pasos allá don- 
de la luz de la razón se enciende. Pues, ¿adónde llega todo 
buen pensador sino a la verdad?... Mírala como la armonía su- 


160) Conf. TH, 6, 11. 

(61) “Et ecce intus eras et ego foris, et ibi te quaerebam et in ista 
formosa, quae fecisti, deformis irruebam. Mecum eras, et tecum non 
eram.” (Conf. X, 27, 38.) 

(62) “Ecce ubi est, ubi sapit veritas. Intimus cordi est, sed cor erra- 
vit ab eo. “Redite, praevaricatores, ad cor” et inhaerete illi qui fecit 
vos.” (Cionf. IV, 12, 18.) 

(63) “Avertere ab umbra tua: revertere in te: nullus est interitus 
tuus, nisi oblitum te esse quod interinre non 'possir.” (Sol. 11, 19, 33.) 
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perior posible y compórtate en conformidad con ella... Y si 
no ves claro lo que digo y dudas de su verdad, mira, a lo me- 
nos, si estás cierto de tu duda acerca de estas cosas, y en caso 
afirmativo, indaga el origen de dicha certeza; no se te ofrecerá 
de ningún modo la luz de este sol material, sino la luz verdade- 
ra que ilumina a todo hombre que viene a este mundo. No es 
visible a los ojos corporales, ni admite representación de imá- 
genes acuñadas por los sentidos en el alma... es más bella aque- 
lla luz interior con que descrimino cada cosa” (64). Las ver- 
dades sensibles radican, pues, en cosas corruptibles que no son 
aptas para hacernos ver la luz pura y altísima de la verdad. 
Pero hay verdades que pertenecen al orden intelectual y están 
inmunes de la corrupción sensible y de la apariencia engañosa 
de los sentidos. “Donde se ven estas verdades, allí fulgura la 
luz, libre de toda extensión local y temporal y de toda imagen 
del mismo género. ¿Acaso ellas pueden corromperse, aun cuas- 
-do fenezca todo razonador o descienda a los abismos carnales: 
Tales verdades no son producto del raciocinio, sino hallazgo 
suyo. Luego, antes de ser halladas, permanecen en sí mismas, 
y cuando las descubrimos, nos renuevan” (65). 

En este texto aparece a la vez, más claro que en ningún 
otro, el orden inteligible como lugar de la verdad, la interiori- 
dad como camino, la transcendencia como elevación hasta la 
intuición directa dela luz eterna, que es principio de toda ver- 
dad y causa de su conocimiento. En los Soliloguios, la razón 
que habla con San Agustín le dice: “Los sentidos o potencias 
del alma son como los ojos de la mente; y los axiomas y ver- 
dades de las ciencias aseméjanse a los objetos ilustrados por 
el sol para que puedan ser vistos. Y Dios es el sol que los baña 
con su luz. Yyo, la razón, soy para la mente como la mirada 
para los ojos. No es lo mismo tener ojos que mirar, ni mirar, 
que ver. Luego el alma necesita tres cosas: tener ojos, mirar, 
ver” (66). 

Pero para llegar a la visión perfecta, los ojos han de estar 


(64) De vera Relig. XXXIX, 72 y 73. 
(65) Ibid. 
(66) Sol, 1, 6, 12. 
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sanos y limpios y la mirada ha de ser pura. La limpieza de los 
ojos y la pureza de la mirada se logran, negativamente, libe- 
rándose del amor propio con todas sus vanidades, ambiciones 
y concupiscencias: riquezas, honores, deleites corporales; posi- 
tivamente, con la fe, la esperanza y la caridad. La fe, que da 
la seguridad del objeto; la esperanza, que levanta el ánimo 
para alcanzarlo, y la caridad, que es como el impulso amoroso 
para ir hacia él. Los ojos y la mirada del alma, es decir, las 
potencias y sus operaciones no pueden prescindir de esas tres 
cosas; en la visión perfecta, que es ya posesión definitiva de 
la verdad, la fe y la esperanza nada tienen que hacer; queda. 
sólo el goce en el amor. 

Muchas más enseñanzas podríamos sacar de las obras del 
Santo Doctor de Hipona, en orden a la consecución de la ver- 
dad; pero un trabajo de esta índole no permite mayor exten- 
sión. Ahora bien, por encima de las enseñanzas teóricas está 
el ejemplo vivo de su vida y de su persona. Ejemplo en muchos 
aspectos, pero ejemplo sobre todo y ejemplo excepcional para 
los filósofos, que por vocación y por profesión tienen el deber 
de buscar la verdad con todas sus fuerzas, de amarla con todo 
su corazón y de vivirla con plena fidelidad, como la buscó, amó 
y vivió San Agustín. 


EL TIEMPO EN SAN AGUSTIN COMO EJE DE 
LA VIDA MENTAL 


POR 


JUAN ZARAGUETA 


Uno de los temas de la doctrina agustiniana en cuyo des- 
arrollo es más celebrado el genio del Obispo de Hipona es el 
tema del Tiempo. Se señala la doctrina de San Agustín acerca 
del Tiempo por su planteamiento y solución de carácter psico- 
lógico, frente al Tiempo de preferencia cosmológicamente con- 
siderado en otras filosofías, como la aristotélico-escolástica, 
que define el Tiempo: “el número y la medida del movimiento, 
según la anterioridad y la posteridad”, siendo el movimiento en 
cuestión, sobre todo, el movimiento sideral. Por eso los psicó- 
logos más autorizados de nuestros días, y los filósofos que ha- 
cen de la introspección el eje de su pensamiento, reconocen en 
San Agustín su gran predecesor y pretenden revalorizar su doc- 
trina. ¿Cuál es ésta, acerca del Tiempo? ¿Cómo enfoca San 
Agustín, este difícil tema, y qué alcance tiene para la totalidad 
de su concepción filosófica? He aquí el objeto del presente ar- 
tículo. 


A. Consideremos, ante todo, el Tiempo en su realidad. 
“; Qué es el Tiempo? —se pregunta San Agustín en el capítulo 
XIV del libro XI de sus “Confesiones” (1)—. Si,nadie me lo 


=> 


(1) El presente estudio se reduce a lo expuesto por San Agustín so- 
bre el tiempo en los 31 capítulos del Libro XI de sus “Confesiones”. 
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pregunta, lo sé; pero si quisiera explicárselo a quien me lo pre- 
gunta, no sé qué decirle.” No obstante, el Santo Doctor hace 
tres afirmaciones rotundas: “Digo sin vacilación que: si nada 
pasase, no habría tiempo pasado; si nada sucediere, no habría 
tiempo futuro; sin nada existiese, no habría tiempo presente.” 
Ahora bien, “aquellos dos tiempos, pretérito y futuro, ¿cómo 
pueden ser, si el pretérito ya no es y el futuro todavía no es? 
Y en cuanto al presente, si fuera siempre presente y no pasase 
a ser pretérito, ya no habría tiempo, sino eternidad. Si pues el 
presente, para ser tiempo, es necesario que pase a ser pretérito, 
¿cómo decimos que existe el Tiempo, cuya causa o razón de ser 
está en dejar de ser, de tal modo que no podemos decir con 
verdad que existe el Tiempo sino en cuanto tiende a no ser?”. 
Tales son las paradojas que en un Tiempo objetivamente 
considerado registra San Agustín. La solución se encuentra en 
el desplazamiento del tema del Tiempo de su perspectiva obje- 
tiva al fuero subjetivo de la conciencia. “¿Quién hay que diga 
—se pregunta en el capítulo XIMI— que no son tres los tiem- 
pos presente, futuro y pretérito, como aprendimos de niños y 
enseñamos a los niños? No obstante, cabe decir que “sólo exis- 
te el presente por no existir los otros dos”, o “acaso existen 
también éstos, pero procediendo de un sitio oculto cuando el 
tiempo futuro se hace presente, o retirándose a un lugar ocul- 
to cuando de presente se hace pretérito. (Nótese la trasposi- 
ción del tema del Tiempo en términos espaciales de “lugar ocul- 
to”, que hace San Agustín.) Pero si el tiempo futuro todavía 
no es, cómo lo ven los que predicen cosas futuras? Y si el tiem- 
po pasado ya no es, ¿cómo es objeto de narración?” En'el ca- 
pítulo XVIII da a estas preguntas una respuesta: “Mi infancia, 
que ya no existe, existe en el tiempo pretérito, que tampoco 
existe; pero cuando recuerdo o describo su imagen, en tiempo 
presente la intuyo, porque existe todavía en mi memoria.” En 
cuanto al futuro, “cuando se dice que se ven las cosas futuras, 
no se ven estas mismas, que todavía no son, sino sus causas o 
signos, que existen ya”. 
En definitiva —escribe San Agustín en el capítulo XX— 
“ahora es claro y manifiesto que no existen los pretéritos y fu- 
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turos, y que no se puede decir que son tres los tiempos, pretéri- 
to, presente y futuro, sino que tal vez sería más propio decir que 
los tiempos son tres: 1) presente de las cosas pasadas; 2) pre- 
sente de las cosas presentes; 3) y presente de las cosas futu- 
ras. Porque éstas son tres cosas que existen de algún modo en 
el alma y fuera de ella yo no veo que existan: un presente de 
cosas pasadas (la memoria); un presente de cosas presentes (la 
visión) y un presente de cosas futuras (la expectación o preme- 
ditación).” Y en el capítulo XXVII: ¿Quién hay que niegue que 
los futuros todavía no son? Y, sin embargo, existe en el alma 
la expectación de las cosas futuras. ¿Quién hay que niegue que 
los pretéritos ya no existen? Y, sin embargo, todavía existe en 
el alma la memoria de los pretéritos. ¿Quién hay que niegue 
que el tiempo presente carece de espacio por pasar en un pun- : 
to”? Y, sin embargo, perdura la atención por donde pase a ser 
lo que no es.” Todo el tiempo, pues, se da para San Agustín en 
el alma, o sea en la conciencia. “Ella espera, atiende y recuer- 
da, a fin de que aquello que espera pase por aquello que atiende, 
a aquello que recuerda.” 

Con insuperable precisión registra San Agustín el hecho ca- 
pital de la presencialidad como única realidad del tiempo, sien- 
do las otras simples referencias o perspectivas del mismo otea- 
das desde el presente: la perspectiva del futuro, o “prospec- 
ción”, y la perspectiva del pasado, o “retrospección”. Todas 
ellas responden a la consideración del Tiempo como la “con- 
ciencia de la sucesión” ordenada (con ordenación mentalmente 
reversible) del futuro al pasado a través del presente. Hay otra 
consideración del Tiempo, incluso en el ámbito de la concien- 
cia, como una “sucesión de la conciencia” del pasado por el pre- 
sente hacia el futuro, en un dinamismo irreversible, y según la 
cual no cabe estrictamente decir que el pasado no existe ya 
(puesto que perdura a su modo en el hábito), ni que el futuro 
no existe aún (puesto que se da virtualmente en el pretérito); 
lo que sucede, no sólo en el fuero de la conciencia, sino tam- 
bién fuera de ella, en el curso de la vida material u orgánica y 
aun en el de la Naturaleza no viviente. Son dos consideraciones 
del Tiempo igualmente verdaderas, aunque parezcan inverti- 
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das y de desigual realidad; de ellas es la primera (la de la “con- 
ciencia de la sucesión”) la favorita de San Agustín, pero no es 
la única: la segunda (la de la “sucesión de la conciencia”) nos 
brinda el tiempo con su presente saturado habitualmente del 
pasado y preñado virtualmente del porvenir, y en uno y en otro 
aspecto, con cierta realidad objetiva, respectivamente, de lo 
pretérito y de lo futuro en el presente. El acierto de San Agus- 
tín se halla, no obstante, en acentuar la realidad de lo presente 
como la úniva verdaderamente actual. 


B. De la definición del Tiempo como realidad, pasa San 
Agustín a su consideración cuantitativa, que hace desde dos 
puntos de vista: apreciativo y mensurativo propiamente dicho. 
a) Acerca de la apreciación del Tiempo nos dice en el capítu- 
lo XV: “Decimos “tiempo largo y tiempo breve”,, lo que no 
podemos decir sino del tiempo pasado y futuro. Pero, ¿cómo 
puede ser largo o breve lo que no es? Porque el pretérito ya 
no es y el futuro todavía no es. Sólo cabe decir que largo fué 
o será aquel tiempo siendo presente. Pero veamos si el tiempo 
presente puede ser largo.” San Agustín divide y subdivide el 
año en meses, los meses en días, el día en horas, y así sucesi- 
vamente, hasta llegar al instante, único presente que no cabe 
estimar como largo. b) Análogas dificultades ofrece la medi- 
ción del Tiempo. “Nosotros —escribe en el capítulo XXI— me- 
dimos los tiempos cuando pasan, de modo que podemos decir 
que este tiempo es doble respecto de otro sencillo, o que este 
tiempo es igual a aquel otro.” Pero no cabe hacer esto a base del 
tiempo ¡pasado o futuro, porque no existen. En cuanto al pre- 
sente, “¿cómo lo medimos, si no tiene espacio? Lo medimos 
ciertamente cuando pasa, no cuando ya ha pasado, porque en- 
tonces ya no hay qué medir. Pero, ¿de dónde, por dónde y adón- 
de pasa cuando lo medimos? ¿De dónde, sino del futuro? ¿Por 
dónde, sino por el presente? ¿Adónde, sino al pasado? Luego 
va de lo que aún no es, pasa por lo que carece de espacio y va 
a lo que ya no es.” Como se ve, San Agustín se complace en 
mostrar la inanidad de la medición del tiempo, como antes de- 
nunció la de su realidad, cuando se le da un sentido objetivo, 

Pero el Santo Doctor halla a estas aporias una solución aná- 
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loga a la que dió a las anteriores, o sea la de la proyección del 
tiempo en el ámbito subjetivo de la conciencia (cap. XXVI). 
“En ti, alma mía, mido los tiempos... La afección que en ti pro- 
ducen las cosas que pasan —y que, aun cuando hayan pasado, 
permanece— es la que mido de presente, no las cosas que pa- 
saron para producirla; esto es lo que mido cuando mido los 
tiempos. Luego, o éste es el tiempo o yo no mido el tiempo.” 
“¿Cómo disminuye, o se consume, el futuro aún no existente ? 
¿O cómo crece el pretérito que ya no es, sino porque en el alma, 
que es quien lo realiza, existen las tres cosas? Porque ella es- 
pera, atiende y recuerda, a fin de que aquello que espera pase 
por aquello que atiende o aquello que recuerda.” 

En resumen, toda la doctrina de San Agustín acerca del 
Tiempo se cifra en aquella fórmula con que lo define en el ca- 
pítulo XXI de sus “Confesiones”: “El tiempo me parece que no 
es otra cosa más que una extensión.” Pero, ¿cómo entender ella, 
no siendo el alma “extensa” al modo espacial? “No lo sé, y 
maravilla será que no sea una extensión de la misma alma.” En 
tal concepto, el propio San Agustín rectifica su fórmula: “he 
aquí que mi vida es como una distensión” (cap. XXIX), esto es, 
una “tensión de ánimo” de cierta flexibilidad, cuyas dilatacio- 
nes y contracciones constituyen las vicisitudes del Tiempo.” 


Tf 


Veamos ahora de estudiar más a fondo las perspectivas de 
lo temporal en la filosofía de San Agustín, para hacernos car- 
go de cómo se insertan en ellas las grandes funciones de la 
vida mental. 


A) La primera y fundamental de tales perspectivas de 
temporalidad es el presente, puesto que, según acabamos de 
ver, no sólo tiene su propio contenido, sino que desde él otea- 
mos el del pasado y el del porvenir. Ahora bien, San Agustín 
discierne dos condiciones radicalmente distintas de lo presen- 
de: hay un presente de eternidad y otro de temporalidad pro- 
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piamente dicha: uno y otro se designan en la conjugación ver- 
bal por el mismo “presente de indicativo”. 


a) El presente de eternidad es el que corresponde a las 
verdades ideales, cuales son, v. gr.: las matemáticas, objeto de 
la “inteligencia” propiamente dicha; a propósito de las cuales 
conviene distinguir su condición específica de necesidad y uni- 
versalidad y su ejercicio o profesión temporal, en cuyo curso 
histórico se dan los procesos de invención de repetición y de 
propagación de las verdades en cuestión. En cuanto a su con- 
dición específica, tales verdades se nos hacen inteligibles mer- 
ced a una “iluminación divina” que fundamenta el carácter de 
eternidad que en sí encierran y su inserción en una conciencia 
señalada por su temporalidad: de ahí que el análiss de tales ca- 
racterísticas ideológicas sea suficiente argumento probatorio de 
la existencia de Dios como Verdad suprema, sin la cual dichos 
juicios no tienen justificación en sí ni explicación de su origen 
en la conciencia. Esta Verdad Suprema es a la par el Bien 
Sumo y como tal, el objeto definitivo de la Voluntad . 


_b) A la vez de tales ideas que en su invariable presente 
acusan su condición de eternidad, se dan en nosotros, señala- 
das de temporalidad, las impresiones sensoriales e imaginativas. 
Las sensaciones constituyen lo estrictamente presente de la con- 
ciencia y a la conciencia en sus sentidos, sobre todo el visual 
(de la objetividad espacial, extensiva y estática) y el auditivo 
(de la objetividad temporal, duradera y dinámica) de que se 
nos aparecen dotados los cuerpos materiales y aun todo el pa- 
norama de la Naturaleza. En cuanto a las imágenes, surgen en 
nosotros en virtud de una “ocurrencia” espontánea, que no está 
e nuestra disposición. “¿Quién tiene en su poder —escribe el 
Santo Doctor— que, o bien le ocurra lo que pueda deleitarle, o 
que le deleite cuanto le haya ocurrido?” Tales imágenes, cuan- 
do no pasan de ser unas “ocurrencias” mentales, pertenecen to- 
davía al puro “presente” de la conciencia; y aún no salen de él 
cuando van afectadas de cierta referencia a lo que esté suce- 
diendo fuera del ámbito de ella, o, cuando menos, de su sensibi- 
lidad espacial, o sea en el ámbito denominado de objetos “au- 
sentes”. Pero no sucede siempre así, sino que tales imágenes 
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llevan a menudo aneja una referencia a tiempos impresentes, 
siquiera sean registrados desde el presente, como no pueden 
menos de serlo. ANA 


B) De ahí nacen las otras dos perspectivas de temporali- 
dad, que son el pretérito y el futuro. 


a) El pretérito viene a ser una imagen presente proyec- 
tada en el pasado en la llamada “retrospección”, y que consti- 
tuye las “imágenes-recuerdo” de la “memoria”. “Recordar” 
no es sino “reconocer” como de hecho pasado una imagen que 
nos afecta al presente, y que por lo mismo se dice también 
—€n el lenguaje de la psicología actual— “representativa” de 
su objeto en otro tiempo sentido. Aún cabe el “reconocimiento” 
de las sensaciones actuales como habiéndolas ya tenido en el 
pasado y siendo una “repetición” de aquéllas. Cabe también 
proyectar en el pasado imágenes de objetos o hechos de los 
que no se ha tenido sensación alguna, pero que son inferidos 
de otros actualmente sentidos o recordados. 


b) El futuro, a su vez, viene a ser la proyección de una 
imagen presente en la perspectiva del porvenir que el espíritu 
“anticipa” en virtud d ela “prospección”. Pero hay dos formas 
de anticipación del porvenir, que San Agustín distingue per- 
fectamente. La una, de un porvenir que se nos ofrece como in- 
dependiente de nosotros y que por lo mismo es objeto de una 
simple “anticipación” o “previsión”. La otra es la del porvenir 
que se nos muestra como dependiente de nosotros y por lo mis- 
mo disponible por nosotros, a saber, por la llamada “voluntad”, 
ya sea como un simple objetivo que nos atrae como bueno o 
nos repele como malo, ya que la disyuntiva de varios objetos 
que se brindan a nuestra elección en razón de su mayor o me- 
nor atracción o repulsión. De ahí arranca toda la vida moral 
del hombre, que no tiene sentido respecto de lo que se le da 
como presente o como pasado, más que supeniéndolos como 
futuro: “nadie —escribe San Agustín en su De spiritu et littera, 
e. XXXIV, n. 60— tiene bajo su poder lo que puede venir a 
la mente, pero el consentir y el disentir es lo propio de la vo- 
luntad.” Este consentimiento y disentimiento pueden ser una 
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ratificación de un presente o pasado involuntario, pero tam- 
hién, y sobre todo, se refiere a una actividad voluntariamente 
realizadora del porvenir que sin tal intervención voluntaria no 
se realizara, y de un porvenir no sólo imaginativamente, sino 
sensiblemente perceptible, como término de una averiguación 
o verificación objetiva. 

De esta manera, según San Agustín, el alma humana, si bien 
asomada en el ápice su vida mental al horizonte de lo eterno, 
se halla en el resto de ella esencialmente vinculada a la tempo- 
ralidad; y ello, no sólo por la condición de sucesión de sus ac- 
tos, sino también por la imperfección de los mismos. “Si exis- 
te un alma —escribe San Agustín en el capítulo XXXIV— do- 
tada de tanta ciencia y preciencia que le fueran conocidas to- 
das las cosas pasadas y futuras como lo es para mí un canto 
conocidísimo, esta alma sería extraordinariamente admirable y 
estupenda, puesto que nada se le ocultaría de cuanto se ha rea- 
lizado y ha de realizarse en los siglos, al modo como no se me 
oculta a mí cuando recito dicho canto, qué y cuánto ha pasado 
de él desde el principio, qué y cuánto resta de él hasta termi- 
nar.” En un alma semejante no habría lugar a la sorpresa ni 
a las vicisitudes de satisfacción y decepción que constituyen 
el ritmo emocional de la vida humana. 

Por ninguno de tales conceptos se halla en el Tiempo el 
Ser de Dios, que se señala por la eternidad que le es esencial, 
y por la que contrasta radicalmente con todas sus criaturas. 
“Lejos estoy de pensar que Tú, Creador del Universo, Creador 
de las almas y de los cuerpos, conozcas así todas las cosas fu- 
turas y pretéritas. Sí, Tú las conoces de otro modo, de otro 
modo más admirable y profundo, porque no sucede en Ti, in- 
conmutablemente eterno, esto es, Creador verdaderamente eter- 
no de las inteligencias, algo de lo que sucede en el que recita 
u oye recitar un canto conocido, que con la expectación de 
las palabras futuras y la mención de las pasadas varía el efec- 
to y se distiende el sentido. Pues así como conociste desde el 
principio el Cielo y la Tierra sin variación de tu conocimiento, 
así hiciste en el principio el Cielo y la Tierra sin distinción de 
tu acción.” De esta manera, “Tú precedes a todos los pretéritos 
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por la celsitud de tu eternidad, siempre presente; y superas 
todos los futuros porque son futuros, y cuando vengan serán 
pretéritos... Tus años son un día, y tu día no es un cada día, 
sino un hoy, porque tu hoy no cede el paso al mañana ni su- 
cede al día de ayer: tu hoy es la eternidad. Tú hiciste todos 
los tiempos, y Tú eras antes que todos ellos; ni hubo un tiem- 
po en que no habrá tiempo, ni hubo tiempo alguno en que 
Tú no hicieras nada, puesto que el mismo Tiempo es obra tuya.” 
(Capítulo XIITT.) 

Tal es la doctrina de San Agustín en orden al Tiempo, que 
pone a prueba todas las dimensiones de su pensamiento filo- 
sófico. Este pensamiento se señala por un doble centro de gra- 
vedad: Dios y el alma, fuera de los cuales declara el Santo que 
no pretende saber nada. Pero estos polos del pensamiento agus- 
tiniano se caracterizan a su vez, el primero, por su eternidad, 
y el segundo, por su temporalidad: temporalidad anímica que 
se abre en la triple perspectiva del efímero presente sensorial 
(sensibilidad), y a su través del pasado y futuro imaginativos, 
con imágenes recordatorias del primero (memoria), e imágenes 
expectativas del segundo (voluntad). Entre la eternidad de Dios 
y la temporalidad vital del alma se inserta la proyección de lo 
eterno en lo temporal, de Dios en el alma, que es el alumbra- 
miento intelectual, en el curso de su vida, de las verdades eter- 
nas, por las que columbra la Verdad primera y anhela el Bien 
sumo, que es Dios. De esa manera cabe decir que el Tiempo es 
para el hombre como el eje en cuyo torno gira toda su vida 
mental. 


EL CONOCIMIENTO SENSIBLE EN LA DOCTRI- 
NA DE SAN AGUSTIN 


POR 


ADOLFO MUÑOZ ALONSO. 


Hasta cierto punto, el título de este estudio falla en la hon- 
da significación agustiniana. Hablar de conocimiento sensible, 
en la doctrina de San Agustín es incorrecto. San Agustín tiene 
en mucho el vocablo conocimiento, y en poco la voz sensible, y 
no es fácil buscar acomodación a los dos términos. El adjetivo 
agusana al sustantivo, y el sustantivo degrada al adjetivo, de- 
jándolo en su desvalor. 

Con todo, hemos preferido el título, y lo hemos aceptado 
voluntariamente, acomodándonos al común sentir. Sólo en las 
últimas líneas se apreciará el sentido y alcance de la doctrina 
agustiniana sobre el tema. 

San Agustín se ha ocupado del conocimiento sensible, de la 
visión corporal, en ocasiones distintas. No es en él incidental 
la cuestión, ni de puro trámite su planteamiento. En los libros 
De Trinitate, De Quantitate Animae, De Musica, De Magistro, 
De Vera Religione, De Genesi ad Litteram, en las Retractatio- 
nes. Y no hemos citado todos. Es, pues, un problema agustinia- 
no, que entronca en su filosofía y en el proceso intelectual de 
su vida y desu obra. El tema ha sido objeto de estudios mo- 
nográficos, sin contar los Apuntamientos exigidos en cualquier 
obra de conjunto. Como no todos han sido fieles al espíritu de 
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la letra agustiniana, se nos antoja legítimo dedicar unas pági- 
nas ala cuestión (1). 

En De Quantitate Anima, Agustín requiere de Evodio una 
definición de “sentido”, para abreviar el trámite que sería ne- 
cesario si hubiera de seguirse de intentar una definición para 
cada uno de ellos, de los cinco señalados previamente, y que 

responden a nuestra concepción vulgar: el de ver, el de oler, el 
de oír, el de gustar, el de palpar. San Agustín se adelanta com- 
pasivamente a la respuesta, y ofrece él mismo la definición: a 
mi parecer, dice, sensación es “non latere animam quod patitur 
corpus”. Como si dijera: No ocultarse al alma lo que padece el 
cuerpo. Evodio acepta la definición, y San Agustín, en un mo- 


vimiento coloquial, se dispone a ilustrarla, esclareciendo su pen- 
samiento (2). 

Es curioso el proceso. Porque San Agustín denuncia, no la 
deficiencia de la definición, sino sus virtudes lógicas. En vez de 
refutarla dialécticamente, lo que intenta es afianzarla en el 
ánimo de Evodio. Es interesante señalar este proceso, porque 
explica incidentalmente el punto crítico de la metodología agus- 
tiniana, pero directamente el peso de la definición y la convic- 


(1) Se han ocupado del tema, en estudio monográfico, CICCONARDI, De 
cognitione sensibili 0pud St, Augustinum, Roma, 1939. PIALAT, La théorie 
de la sensation chez St. Augustin, en “Archives de Philosophie”, vol. XI. 
THONARD, El conocimiento sensible, Según San Agustin y Santa Tomás 
de Aquino, en “Sapientia”, 8 (1948). Es importante, a este respecto, la 
obra de KALIN Die Erkenntnislehre des hl. Augustinus, Sarnen, 1920; la 
de HEISSEN, Augustins Metaphisik der Erkenmtnis, Berlín, 1931. De las 
obras de carácter general, preferimos las de SCIACCA, S. Agostino, Brescia, 
1949-1955 (de inminente aparición en español, Barcelona, Miracle); de 
GILSON, Introduction Q Vétude de Saint Augustin, París, 1943 (2.2 edic.); 
BOYER, L'idée de vérité dans la philosophie de Saint Augustin, París, 1941 
(2.* edic.); CAYRÉ, Initiation dans la philosophie de Saint Augustin, Pa- 
rís, 1947. Ha seleccionado los textos de San Agustín sobre el conocimien- 
to KEELER, Sancti Augustimi, doctrina de cognitione, Roma, 1934 (Textus 
et Documenta Series Philosophica, 11). La relación entre la teoría del 
conocimiento en San Agustín y Santo Tomás puede verse en el artículo 
citado de THONNARD y en los estudios que publicó MARCOS DEL RÍO en “Ciu- 
dad de Dios”, durante los años 1925 y 1926, Una bibliografía selecta sobre 
la cuestión en la Introducción a las obras del Santo, de la B. A. C., por 
el P. VICTORINO CAPÁNAGA, y en la del P, CUSTODIO VEGA, en el tomo se- 
gundo de la misma colección, 

(2) De Quantitate Animae, XXITI, 41, Hará bien el lector de acudir al 
texto original del Santo que aquí, por no llenar páginas, prudentemente 
omitimos. Lo encontrará en el tomo UT de la B. A. C. 
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ción y acierto de sus palabras. Lo que quiere San Agustín con 
su juego pedagógico-dialéctico es probar la definición, demos- 
trar su verdad. En efecto, dos capítulos más adelante, San 
Agustín se explica: Toda sensación es una impresión del cuer- 
po, que no se le oculta al alma; pero no toda la impresión de 
cuerpo que no se le oculta al alma es una sensación. Porque, 
viene a,decir San Agustín, hay impresiones del cuerpo, paten- 
tes al alma, no por patencia “sensorial” —perdónesenos el len- 
guaje—, sino por patencia “conjetural”, neque id sentimus, sed 
conjectatione,cognoscimus. La patencia “conjetural” no sólo no 
es sensación, sino que es la que nos delata lo que no es la sen- 
sación. Sensación no es la pasión del cuerpo patente al alma, 
sino la pasión del cuerpo conocida, por sí misma, por el alma. 
Y esta condición, por sí misma, es la que falla en la patencia 
conjetural. > 


San Agustín se muestra satisfecho de la definición de sen- 
sación que acaba de brindar: passio corporis per seipsam non 
latens amimam. Y se decide a sacar todas las consecuencias de 
la definición aceptada. Como estas cconsecuencias desbordan el 
llamado conocimiento sensible, que es el objeto de estas pági- 
nas nuestras, abandonamos la persecución. Por lo demás, este 
estilo entra dentro del procedimiento agustiniano, según él mis- 
mo confiesa líneas adelante. 

A San Agustín no le abandona nunca el acierto y la sor- 
presa de que es el alma el sujeto que siente. En De Genesi ad 
Litteram, dice expresamente: el sentir no es cosa del cuerpo, 
sino del alma, valiéndose, eso sí, del cuerpo. El cuerpo no sien- 
te, sino que es el alma la que siente, y el cuerpo es como el men- 
sajero de que se vale para formar en sí misma lo que se le anun- 
cia fuera. Es digna de consideración esta especial predilección 
de San Agustín por la frase, refiriéndose al alma, per seipsam, 
in seipsa. Parece como si temiera la invasión de lo que fuera del 
alma alienta,,o de lo que siendo espiritual no es alma. Tan con- 
vencido se halla San Agustín de su fórmula y del acierto de su 
definición, que en las Retractationes corrige la imperfección que 
haya podido escapársele de la pluma, cuando alguna vez ha es- 
crito que los ojos ven, o los oídos oyen. No, los ojos no ven, los 
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oídos no oyen. Estas expresiones delatan —es San Agustín el 
que habla— una concepción filosófica que no comparte. Siendo 
digno de nota que la corrección la hace San Agustín usando, in- 
distintamente ya, mente y alma (3). 

Las relaciones, que sí las hay también para San Agustín, 
entre el alma y el cuerpo en la sensación, son objeto de peculiar 
atención. Cabría pensar en una eficiencia del cuerpo sobre el 
alma. San Agustín no la admite. Casi podríamos decir que sien- 
te cierto horror por ella. No le cabe en la cabeza que el cuerpo 
obre sobre el alma, porque este obrar supone desestimación de 
lo que el alma es. Más aún, habría de ser imperfecta la explica- 
ción que San Agustín propone, y no por ello abandonaría su 
convicción. Lo que en De Musica aparece como afirmación, en el 
De Genesi ad Litteram es motivo de explanación. El cuerpo, por 
mucho que sea lo que padezca, por patente que se nos aparezca 
su virtud, por irrefutable que se nos presente su acción, acción, 
virtud y pasión están subordinados al espíritu. La razón que 
exhibe San Agustín es de dos filos, la excelencia del alma y su 
prioridad. El espíritu es de una actividad punto menos que mis- 
teriosa. Misteriosa en su acción y misteriosa en la celeridad de 
su virtud. No niega San Agustín lo que a todos —también a 
él— se le presenta como evidente en la sensación, algo extrín- 
seco le llega al alma. Y si es extrínseco al alma, no es del alma,, 
aunque se dé en ella. Pero sobre estas “apariencias” no deciden 
la cuestión. La sensación sigue siendo una acción del espíritu 

en sí mismo, con ocasión de la presencia del cuerpo paciente o 
con motivo de la imagen en el espíritu (4). 
San Agustín está siempre atento al alma, a su naturaleza, 


(3) Quoniam sentire mon est corporis sed, animae per corpus. (De 
Genesi ad Litteram, TUI, 5, 7), y en el XII, 29, 50: meque enin corpus sen. 
tit, sed anima per corpus, En 1, 1, 2, de las Retractationes: El sentir est 
sensus et mentis; sed eorum more more tunc loquebar, quia sensum nen- 
misi corporis dicunt et sensibilia noMnisi corporalia. 

(4) De Musica, VI, 5, 8. De Gentési ad Litteram, XII, 16, 33: Quamvis 
ergo prius videamus aliquod corpus, quod antea non videramus, atque inde 
imcipiat imago ejus esse in spiritu nostro, quo illud cum absems frerit re- 
cordemur; tamen tamdem €jus imaginem non corpus im spiritu, sed ipse 
spiritus in seipso facit celeritate mirabili. Antes había dicho: Nee same 
putandum. est facere aliquid corpus im spiritu, tanquam Spiritus corpori 
facienti materiae vice subdatur, 
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a su virtud. Estas virtudes el alma las ejercita, puede ejerci- 
tarlas, contando con el cuerpo. Cierto que es el cuerpo el que 
determina qué acciones ejercita el alma, o por lo menos deter- 
mina algunas de-las acciones del alma; pero esta determina- 
ción no nos autoriza —así piensa San Agustín— a decir que 
el alma padezca lo que el cuerpo le ofrece. Y desciente a ejem- 
plos concretos. El cuerpo recibe la ofensiva de agentes exterio- 
res. Estos agentes se las entienden con el cuerpo y sobre él ope- 
ran. Pero como quiera que el alma no está hecha para el cuer- 
po, sino para sí misma —el decir para Dios es ocioso ahora—, 
reacciona frente a la alteración del cuerpo. Esta alteración, 
frente a la cual reacciona el alma, no es todavía sensación. La 
sensación comienza en la atención que presta el alma a esa 
reacción. Es decir, cuando la reacción es patente en ella. Si pre- 
guntamos a San Agustín cómo se origina o se explica esa pa- 
tencia, en la que se organiza la sensación, nos dirá que por el 
dolor o por la facilidad, por la resistencia o por la convenien- 
cia. El alma está presente en la alteración del cuerpo, obrando 
o padeciendo, o como si dijéramos gozando o sufriendo (5). 
El sentido, los sentidos, es claro que son propiedad del cuer- 
po, y no precisamente del alma, si queremos ser rigurosos. Pero 
esto no impide que sean meros instrumentos del cuerpo de los 
que se vale el alma. Cuando los objetos exteriores son como na- 
cidos para los instrumentos, el alma, sintiendo, descansa y goza; 
cuando son contrarios, el alma, sintiendo, padece y se excita. 
La sensación, pues, para San Agustín está cambiando de signo, 
y queda reducida esencialmente a la patencia del alma, en el 
alma, de lo que fuera de ella acontece en contacto con los sen- 
tidos. Manteniéndonos en la línea de discurso agustiniano, po- 
demos escribir que la sensación rompe la armonía del alma y, 


(5) San Agustín resume así su pensamiento: Videtur miha anima sum 
semtit im corpore, non ab illo aliguid pati, sed in. €jus passionibus attem- 
tius agere, et has actiones, sive faciles propter convenientiam sive difficile 
propter inconvenientiam, non eam latere; et hoc totum est quod sentire 
dicitur. Como se aprecia fácilmente, el estilo de la expresión agustiniana 
es contundente, pues es como si dijera en castellano: y la sensación no es 
ni más ni menos que lo que acabo de decir, La dificultad la había llamado 
líneas arriba dolor, labor, adversatic; la facilidad, voluptas, convenientia, 
Los ejemplos concretos que San Agustín aduce son el hambre, la sed, la 
enfermedad, etc. (De Musica, VI, 5, 9-15.) 
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en cierto sentido, la estorba en su diálogo interior. Como vere- 
mos más adelante, la sensación, lejos de ser una fuente de co- 
nocimiento, se convierte, si no se vigila, en fuente de errores, 
en manantial de distracción, en cuanto que divierte al alma de 
sí misma, siendo así que el auténtico conocimiento es el que el 
alma nos descubre en sí misma, sin molestos testigos, sino en 
presencia de quien es superior a ella; y que, por ser superior, 
no puede ser objeto de sensación. 

En la doctrina de San Agustín subyace el principio de que 
lo inferior, por naturaleza, no puede obrar eficientemente en lo 
que es, también por naturaleza, superior. De acuerdo con este 
canon discriminador, resuelve la cuestión y las dificultades que 
le presenta el hecso de la sensación. La sensación es algo así 
como una objeción que ponen las cosas al aima, usando del 
cuerpo para ello. Y no crea el lector que la expresión que aca- 
bamos de estampar obedezca a preocupaciones literarias nues- 
tras, porque es San Agustín el que estima que la sensación se 
produce cuando algo extraño al propio cuerpo le invade de al- 
guna manera. Esto nos explica por qué no cabe hablar de sen- 
sación cuando el cuerpo no priva al alma de su atención inte- 
rior, a pesar de que el alma sigue estando y obrando en el 
cuerpo. Esta adecuación —la expresión es nuestra— del cuer- 
po al alma, cuando las solicitudes extrañas no alteran su rela- 
ción de comunicaciones, es la que inspira a San Agustín la ra- 
pidez como de relámpago con que el alma acude al cuerpo afee- 
tado, casi como la sangre a la herida, como la mirada al 
amor (6). 

Sería ir demasiado lejos con nuestras palabras si insinuáse- 
mos que San Agustín ha puesto la base de su doctrina en el 
estudio de la sensación. Pero hemos de señalar, si queremos 


(6) Corpordlia ergo quatcumque huic corpori ingeruntur Gut obji- 
ciuntur extrinsecus, non in anima sed in ipso corpore aliguid faciunt, quod 
operi ejus aut adversttur aut congruat... Cum autem congruit quod in- 
ferbur aut adfacet, facile t0tum id vel ex se quantum opus est, in sui 
operis itinera traducit... Cum, autem adhibentur ea quae nonnulla, ut ita 
dicam, alteritate corpus Afficiunt, exserit attentiores actiones, suis qui- 
busque locis atgue instrumentis Aaccomodatas... (De Musica, 1.c.). Et cum 
afflictiones corporis moleste sentit, actionem suam qua illa regendo adest, 
turbato. £jus temperamento impediri offenditur, et hate offensio dolor vo- 
catur, (De Genesi ad Litteram, VI, 19, 25.) 
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ser fieles a su exposición, que es al tratar dela sensación donde 
ha derramado muchas de sus apreciaciones fundamentales. Un 
texto de D£ Genesi ad Litterem nos lo delata. Todo acontece al 
alma; todo lo que es de alguna manera humano. Lo que merezca 
el nombre o calificativo de “visión”, en el alma se realiza. Con 
todo, las gradaciones de la visión revisten una distinción insal- 
vable. La visión corporal —nos dice— es visión que se realiza 
en el alma, pero sobre ella está la visión espiritual. La visión 
espiritual, en el alma es también donde se realiza, pero la vi- 
sión intelectual es superior. Esta excelencia jerárquica de la 
visión intelectual sobre la espiritual y de la espiritual sobre la 
corporal, explica por qué la visión corporal no se da sin la vi- 
sión espiritual. Llega nuestro Santo a afirmar que la posibili- 
dad de la visión corporal se funda precisamente en la existen- 
cia de¡la visión espiritual, El hecho de que mientras el espíritu 
habite con el cuerpo no sea discernible psicológicamente esta 
coexistencia, no prueba nada contra su autenticidad (7). 

San Agustín llama a la sensación visión corporal, porque se 
realiza instrumentada en el cuerpo. Visión espiritual es la que 
no precisa del cuerpo, aunque el alma coexista con él. A la pre- 
gunta que puede levantarse sobre qué entiende San Agustín 
por espíritu” en esta,ocasión, él mismo se cuida de responder: 
es una fuerza del alma, inferior a la mente, en donde —y aña- 
damos nosotros—, en cuya virtud, se expresan e imprimen las 
semejanzas de las cosas. Con esta explicación queda de mani- 
fiesto cómo a San Agustín le resulta imposible que quepa una 
visión corporal sin visión espiritual (8). a 

Algún autor de los que se han ocupado expresamente del 
tema ha tratado de pedir claridad y precisión sobre lo que real- 


(7) Conporalis Enim visio sine Spirituali esse non potest: quandoqui- 
dem momento codem. quo corpus sensu corporis tangitur, fit etiam in ani- 
ma tade aliguid, non quod hoc sit sed quod simile sit; quod si non fieret, 
había dicho: ln elddem anima fiunt visiones, añadiendo praestamtier est 
mec sensus ¡lle esset, quo ea quae €xtrinsecus Adjacent sentiuntur. Antes 
visio spiritualis quam corperalis, et rursus praesteantier intelectualis quam 
spiritualis. (De Genesi 4d Litteram, XII, 24, 51.) 

(8) Primum ergo appellemus corporale, quia per corpus percipitur, 
et corporis sensibus exhibbetur. Secundum spirituale; guidquid enim cor- 
pus non est, et tamen aliguid est, jam recte spiritus dicitur. (De Genéesi 
ad Litteram, XII, 7, 6.) 
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mente pueda ser en la mente de San Agustín la sensación, o la 
visión corporal en sí misma. Se nos antoja que la demanda es 
un pseudoproblema. Porque la pregunta supone una concepción 
sobre la sensación, que es precisamente la que San Agustín 
desecha por incorrecta. Cuando los ojos ven algo —cuando se 
dice que los ojos ven algo—, o mejor, para seguir con fideli- 
dad la letra agustiniana, cuando algo es visto —decimos que es 
visto por los ojos—, surge fulminantemente su imagen en el 
espíritu. Preguntarse qué quiere significar “ver con los ojos”, 
como reitera Keeler, abstrayendo la imagen formada en el es- 
píritu, por el espíritu, es una interrogación ilícita, ya que esa 
abstracción, o lo abstraído en ella, no es previo a la formación 
de la imagen: a lo menos, en la concepción integral agusti- 
niana (9). 

Dos objeciones se han hecho clásicas contra esta concepción 
agustiniana de la visión corporal: una, nacida del modo de 
unión del alma y el cuerpo, que subyace, por necesidad lógica 
—así dicen—, a esta teoría; otra, surgida de la falsedad de los 
elementos sutiles, o especie de éter invisible, que San Agustín 
admite para explicar el contacto, si cabe hablar así, del alma 
con el cuerpo, para que la visión corporal se obtenga. Como se 
aprecia fácilmente, las dos objeciones conducen a tildar de 


cartesianismo a la solución agustiniana, aunque no sea preciso 


que el nombre de Descartes suene en los objetantes, para no al- 
terar la cronología (10). 


(9) Nos referimos a KAELIN, que en la obra citada (nota 1) se hace la 
pregunta e intenta resolverla. También THONNARD (nota 1) deja entrever 
que la dificultad que presenta una respuesta satisfactoria puede ser el 
punto de arranque para una armonía con la doctrina tomista. Sobre este 
punto lamentamos disentir. 

(10) San Agustín habla de estos elementos sutilísimos reiteradas ve- 
ces, en el VI,/5, De Musica, en varios números. También, expresamente, 
en el De Genesi ad Litteram, TI, 5, 7. La segunda dificultad, la que con- 
cierne al modo de unión, se encuentra en De Civitate Dei, XXI, 10, 1, y 
en otros varios lugares, por ejemplo, De Quantitate Animae, XIII, 22: In- 
JoamHnis Evamgelium, XIX, 15, etc. KEELER, en su “Selección” (véase la 
nota 1) ofrece más referencias paralelas. THONNARD, que presenta la di- 
ficultad, pág. 124 del artículo citado, la descarga diciendo que las dos 
psicologías —la de San Agustín y la de Santo Tomás— no son opuestas, 
sino complementarias. Seguimos creyendo que la complementariedad en 
este punto no es integradora; por lo tanto, sigue siendo filosóficamente 
inadecuada. 
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San Agustín no esquivó la fuerza de las dos dificultades, 
adivinándolas. Podrá ser satisfactoria la solución agustiniana, 
o dejarnos en perplejidad; pero lo que no se puede desconocer 
es que San Agustín las anuncia. Y que, pese a ellas, no depone 
su doctrina. En el De Trinitate utiliza como medio de compa- 
ración, para dar a entender cómo el alma se conoce a sí mis- 
ma, O, mejor, cómo la mente se conoce a sí misma, puesto que 
conoce a los demás, el modo cómo el ojo del cuerpo ve los ojos 
de los demás, sin que pueda verse a sí mismo. Dice que los ojos 
no pueden verse a sí mismos, porque los rayos que emiten, que 
son como una caricia dirigida a las cosas, no pueden reverberar 
y volverse sobre la pupila del que mira, a no ser —claro está— 
con la ayuda de un esquejo. Se ha querido ver en estas expre- 
siones, y en otras más explícitas, si cabe, del De Genesi ad. Lit- 
teram, la aceptación, por parte de San Agustín, de una doctrina 
física y fisiológica definitivamente superada y corregida. Pero 
a nosotros se nos antoja que late un 'equívoco en la crítica mo- 
derna, sin que con ello nos abracemos, sin más, a la teoría agus- 
tiniana, aunque merezca nuestro fervor. San Agustín no entre- 
ga la fuerza y el valor de su teoría a esta explicación del “éter 
sitilísimo”. Lo toma como ejemplo ilustrativo. Tanto es así que 
él mismo se cuida de advertirnos que el modo real cómo vemos 
con los ojos es una cuestión sutilísima y oscurísima —los dos 
superlativos son de San Agustín—. Y a continuación añade: 
Pero sea. de la manera que fuere, la fuerza por cuya virtud ve- 
mos con los ojos, esa fuerza, sean radios, sea lo que sea —-+es 
San Agustín el que sigue hablando—, la cuestión de que la 
mente se conoce a sí misma debemos escrutarla con la mente, 
y sólo con la mente podremos llegar a comprenderla. San Agus- 
tín no hace cuestión de la explicación, ni mucho menos funda- 
mento de su doctrina sobre el conocimiento sensible, sino que 
le sirve de ilustración, de comparación (11). 


(11) De Trinitate, IX, 4, 3. En contra de lo que pudiera parecer, es 
en los libros De Trinitate donde se leen las más preciosas páginas de nues- 
tro tema. Muy particularmente, en los libros IX al XIII. La frase, en De 
Genesi ad Litteram es bien clara: Anima tamen, cum corporea non sit, 
per subtilius corpus agitat vigorem sentiendi. Incohat itaque motum in 
omnibus sensibus a subtilitate ignis, sed non in omnibus ad idem pervenit. 
(1, 5, 7.) Y en el VII, 19, 25, llama a este aire sutil y luminoso “algo 


o 
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En lo que atañe al modo de unión de alma y cuerpo, es evi- 
dente que a San Agustín no se le presenta la solución del pro- 
blema con la misma facilidad con que parece que lo entienden 
algunos escolásticos. El matiz platónico de algunas expresiones 
no puede amortiguar el valor y las expresiones categóricas en 
las que el hombre es definido por nuestro Santo Doctor como 
“sustancia racional que consta de alma y cuerpo”. Es el modo 
de la unión el que le presenta serias dificultades. Pero estas di- 
ficultades sobre el modo de la unión no inquietan su convicción 
sobre la realidad de esa unión, entendida de tal forma que el 
cuerpo quede integrado e integrante de la naturaleza humana, 
del hombre. Pero cabe preguntar: ¿la dificultad en explicar el 
modo de unión permite abrigar dudas sobre el hecho de la 
unión, sobre todo si los textos son explícitos y definitivos? Por 
lo demás, San Agustín volverá a decirnos, usando expresiones 
análogas, más fuertes aún que las que empleó en el problema 
anterior, que el modo de unión del alma y el cuerpo se le pre- 
senta como sorprendente, y que no puede ser entendido del todo 
por el hombre. La objeción tendría valor si esta incomprensi- 
bilidad agustiniana del modo de unión la fundara el Santo de 
Hipona en la explicación previa de la visión corporal. Pero cier- 
tamente no es así. Y pretender —como parecen insinuarlo al- 
gunos— que San Agustín modificara su teoría sobre la visión 
corporal para que de esta modificación saliera resuelta la di- 
ficultad, se ns antoja procedimiento que no iba con el espíritu 
filosófico del Santo, ni es proceder intelectualmente decoroso. 
Hay cuestiones que revelan su verdad en la oscuridad en que 
amanecen, y no en la explicación de comodidades satisfacto- 
rias (12). 


muy semejante al espíritu”. El texto del De Trinitate (IX, 4, 4) merece 
ser copiado: Sed quoquo modo se habeat vis qua per coulos cerrumus, 
tpsam, certe vim, sive sint radii, sive «aliud quid, oculis cernere non vale- 
mus; sed mente quaerimus, et si fieri potest, etiam hoc mente comphe- 
hendimus. Mens ergo ipsa sicut corporearum rerum notitias per sensus 
corporis colligit, sic imcorporearum. per semetipsam. Ergo et semetipsam 
per se ipsam. novit, quoniam est incorporea. Nam si mon se nevit non, se 
amar, El “estilo” es lo suficientemente expresivo como para dirigir nuestra 
atención al propósito agustiniano. 

(12) Las preferencias platónicas son indiscutibles en San Agustín. 
Pero convendrá estar atentos al alcance que a estas preferencias otorga 
el Santo. Más aún, San Agustín ha corregido a los platónicos precisamen- 
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En la explicación agustiniana de la sensación anda siempre 
rondando la memoria. El papel de la memoria en el conocimien- 
to sensible es, en San Agustín, imprescindible. De la memoria 
llamada sensible hablamos en esta ocasión. Sin ella no se en- 
tiende el conocimiento sensible. Lo pone de manifiesto, ejempli- 
ficando, en el De Musica, pero ocupa varias páginas también de 
las Confesiones. Es, por lo demás, evidente. Teniendo en cuenta 
la primacía del espíritu en la sensación, es a la memoria a la 
que hay que acudir para que la sensación merezca este título. 
Con todo, noes lícito explanar uno de los hallazgos agustinia- 
nos más originales y sorprendentes, absolviéndole en unas lí- 
neas, porque sólo el esclarecimiento de los diversos sentidos de 
la palabra “memoria” en San Agustín llenaría cientos de pági- 
nas. Otra ocasión será la pertinente (13). 

San Agustín se pregunta qué verdad puede competer ai “co- 
nocimiento” sensible. Una lectura precipitada de los textos in- 
duciría a error; por ello bueno será que nos detengamos re- 
creando algunas consideraciones. Ante todo, sea la primera afir- 
mación, de conformidad, creemos, con la doctrina de San Agus- 
tín: los sentidos no se engañan, los sentidos no nos engañan. 
La razón es clara: el engañarse, el engañarnos, no es función 
que puedan cumplir los sentidos. Pero, se dirá, el bastón sumer- 


te en este punto, citándolos. Homo est enim, sicut veteres defimierunt, amá- 
mal ratienale mortale, y todo lo que no sea ésto, aunque esté en el hom- 
bre, podrá ser más o menos excelente, pero ciertamente ¿psa non sunt 
homo (De Trinitate, XV, 7, 11). En De Civitate Dei (XXI, 10, 1) se lee: 
quía et ¡ste alius modus quo corporibus adhaerent spiritus, et animalia 
fiunt, omnmino mirus est, nec comprehendi ab homine potest, et hoc ¡pse 
hemo est. Con todo, bueno será insinuar que la frase se la ha inspirado a 
San Agustín, a lo menos en esta ocasión, un problema bien distinto del 
que a nosotros nos ocupa, ya que San Agustín lo que estudia en este ca- 
pítulo de la Ciudad de Dios, y en los que le anteceden y siguen, es la ver- 
dad y realidad del infierno y de las penas corporales. 

(13) Relegamos la cuestión, no por su escasa importancia, sino por 
nuestra pobre preparación para desarrollarla. La dependencia a que so- 
mete San Agustín el conocimiento sensible puede apreciarse en De Musica, 
VI, 8; De Trinitate, XI; De Genes; ad Litteram, XI, 16; Confessiones, 
X,,8; XI, 27. En el XV, 21, 40, De Trinitate, escribeb: ...Eribuens Memo- 
ride omno quod scimus, etiamsi Non inde cogitemos, intelligentiae vere 
proprio medo guodam cogitationis informationem. Y siquiera sea verdad 
que se refiere a un conocimiento de cosas más altas, los párrafos que si- 
guen al que hemos copiado delatan el probable paralelismo con el tema 
nuestro de hoy. 
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gido en el agua se me presenta quebrado. Los sentidos que así 
me lo presentan, me engañan. San Agustín, de haber sido lo 
desconsiderado en la respuesta que somos a veces nosotros, ha- 
bría podido responder: el que se engaña es el que no defienda 
mi doctrina sobre la sensación. Sin esa desconsideración, pero 
con la misma fuerza, contesta: De acuerdo, el bastón aparece 
quebrado en el agua; fuera de ella vuelve a aparecer íntegro; 
por lo tanto, el que opine que el bastón —+el remo, dice plásti- 
camente el Santo— está quebrado en el agúa, y que sacado de 
ella se endereza, no es que le engañe el bastón, es que es él un 
mal juez. Si no juzgara lo que no es asunto de “juicio”, no se 
engañaría. Y porque la visión no es asunto de “juicio”, ni en- 
gaña ni ofrece materia de certidumbre. Más aún, los filósofos 
que estiman que los sentidos no nos ofrecen certeza, no yerran 
por ello; y si algunos siguen creyendo que toda certidumbre se 
basa en la que previamente nos ofrezcan los sentidos, no les 
extrañe que otros renieguen de poder alcanzar ninguna (14). 
San Agustín desconfía de los sentidos, tiene en poco —filo- 
sóficamente, en nada—, los datos de los sentidos. Con todo, con. 
vendría medir las palabras del Santo, como él las mide, y les 
cuenta las letras y, si cupiera hablar así, hasta el aliento. No 
es verdad lo que deniega a los sentidos San Agustín, sino lo que 
él llama “Sinceritas veritatis”. Es en la palabra sinceritas en 
la que hay que cargar el acento. Porque este vocablo tiene re- 
percusiones mágicas y resonancias maravillosas en el alma de 


(14) De diversis Quaestionibus, 83, q. 9: Non est igitur exspectanda 
sinceritas veritatis a sensibus corporis, El ejemplo del remo quebrado en 
el agua y recto fuera de ella, ejemplo clásico entre los escolásticos, se 
lee en Contra Academicos, MI, 11, 26. También en De Vera Religione, 33, 
62. El aforismo: Non est judiciwm veritatis constitutum. in sensibus, es 
sobre el que descansa la argumentación de Diversis Quaestionibus citada. 
Entre las dos sentencias, la que afirma que no cabe esperar de los sentidos 
la “sincera verdad”, y la que priva a los sentidos del “poder judicial de 
la verdad”, discurre la doctrina de la experiencia personal y la que lla- 
mamos en los párrafos siguientes de nuestro artículo experiencia filosó- 
fica. El texta de San Agustín es conciso: Némo est qui non cegatur ja- 
teri, mihdl esse semsibile quod non habeat simile falso, ita ut imternosci 
non possit, La segunda se encuentra inviscerada en la primera, aunque, a 
nuestro juicio, suficientemente explícita: Si igitur sunt imagines sensibi- 
mum falsae, qude discerm ipsis semsibus nequount, et mihil percipi potest 
nisi quod a falso dicernitur... 
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San Agustín. Les falta a los sentidos el don de la sinceridad de 
la verdad, no exactamente el de la verdad. Pero no es la ver- 
dad, sino la sinceridad de la verdad la que persigue San Agus- 
tín. A los sentidos les falla la sinceridad de la verdad, por dos 
razones. Primera, porque la posible verdad que puedan presen- 
tar anda mezclada con posible falsedad, porque no hay nada 
que sea sensible que no posea algo muy semejante a falso. Se- 
gunda, porque las imágenes sensibles falsas no son a veces dis- 
cernibles como falsas, y de otorgarles verdad se corre el riesgo 
de una vida en falsedad. Por ambas razones cabe afirmar que 
“el juicio de la verdad no está constituído en los sentidos”. 
Irrita la superficialidad con que algunos autores pasan los 
ojos por estas frases, como en paseo de indolencia o de supe- 
rioridad. En primer lugar, la razón que hemos aducido como 
primera para mostrarnos desconfiados de los datos sensibles no 
revela un “escepticismo sensorial”, sino una exquisita pruden- 
cia. Prudencia forzosa en San Agustín, a quien las cosas habían 
ensayado todos sus silbos amorosos para enredarle en su dul- 
zura. San Agustín no exhibe un argumento teórico, basado en 
su explicación del conocimiento sensorial; presenta una razón 
vital —perdón por la expresión—, aduce un recuerdo amargo. 
Y contra estos recuerdos, con desgarradura en la carne y san- 
ere en el alma, no pesan las objeciones. La razón segunda es 
de una fuerza irresistible, y no llegamos a comprender cómo 
se pueda llegar a afirmar que todas las imágenes son discerni- 
bles. Cierto que parece como si San Agustín elevara a axioma 
noético lo que no pasa de ser un caso particular. Pero una aten- 
ción a las rectificaciones físicas —esta vez están a favor de 
San Agustín— nos dice que el criterio agustiniano no es des- 
acertado. De todas formas, es en la frase, como de epifonema, 
en la que reside el alcance de la teoría agustiniana: el juicio 
de la verdad no está montado en los sentidos. Aforismo que, o 
mucho nos equivocamos, o han de admitir los filósofos de cual- 
quier dirección no sensista. Y bueno será recordar que en estas 
apreciaciones de San Agustín se establece siempre un contraste 
entre los datos de los sentidos, y “su verdad”, y la realidad de 
lo inteligible, y “su verdad”. Mantenido el contraste, las frases 
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agustinianas ganan en hondura y en verdad. No es fidelidad a 
Platón, o reminiscencias neoplatónicas las que le hacen descon- 
fiar de los sentidos; es su experiencia intelectual, que no fué, 
ciertamente, despreciable para la filosofía. 

A los sentidos no les otorga, pues, San Agustín, sinceridad 
de verdad, pero les concede una virtud que otros, aparentemen- 
te más fieles en trato de amistad con ellos, les niegan o desco- 
nocen. Para San Agustín, los sentidos, el llamado conocimiento 
sensible, nos pone en trance de verdad. Nos avisan de la ver- 
dad, de lo que la verdad sea. ¿Hasta qué punto esta admonición 
no representa la incoación de la verdad de que otros nos ha- 
blan? No es nuestro propósito acortar distancias, que, tal vez, 
y en lo que atañe a esta cuestión particular, puede que sean in- 
salvables, pero, sí señalar la dimensión espiritual de la posición 
agustiniana y su posible línea de enlace. San Agustín declara 
dos situaciones: los sentidos arman una algarabía de confusión 
en el,alma; pero esta algarabía está anunciándonos la verdad 
que, ciertamente, no reside entre el griterío de los sentidos. El 
que se queda prendido en los sentidos, no es que yerra, es que 
no llega al punto en que la verdad amanece. No es que se equi- 
voque respecto de las cosas; es que ni equivocarse intelectual- 
mente puede. Acaso la frase que mejor explique el pensamiento 
agustiniano podría ser ésta: el que se fía de los sentidos cre- 
yendo ver, no ve; creyendo oir, no oye. Funde la mirada ver- 
dadera en el fondo de tinieblas, y se entenebrce. San Agustín 
estampa una frase irremplazable: in ista ergo perplexitate, cu- 
jus vultus non sudet ut manducet pamem Suum? San Agustín 


es explícito al admitir cierto género —¿lo diremos asíi?— de . 


verdad en los sentidos. Entender, conocer, en el sentido preciso, 
es un entender, un conocer del alma en el alma, de la mente en la 
mente. Y es. claro que este conocimiento no podemos hallarlo en 
los sentidos. Pero cabe un entender, un conocer, despertado, en 
cuanto conocer, en cuanto entender, por los sentidos, y que pue- 
de recaer sobre el dato sensorial como existencia. El dato sen- 
sorial sirve entonces como condición, como embajador, y en este 
sentido cabe que podamos hablar de un cierto conocimiento de 
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él que se resuelve intelectualmente en un conocimiento cier- 
to (15).. 

San Agustín ha desmentido expresamente que haya siempre 
que dudar de lo que hemos aprendido por mediación de los sen- 
tidos, y concreta el ámbito de este conocimiento cierto que nos 
permite distinguir los cuerpos de las imágenes que de los mis- 
mos nos formamos. Pero seríamos infieles al pensamiento agus- 
tiniano si no nos apresuráramos a advertir que es el entendi- 
miento el que juzga, y el que señala los límites, no de la existen- 
cia de los cuerpos, sino los de su significación y de su sentido 
intelectual y moral, o, como si dijéramos, el teleológico. San 
Agustín se debate entre el engaño padecido, nunca olvidado y 
siempre temido, y la evidencia de la existencia de los cuerpos. 
Hay que desconfiar siempre de los sentidos y de lo que nos 
ofrecen, pero miserabilius fallitur, qui nunquam putat Cis esse 
credendum (16). 

Lo que parece querer San Agustín a la vuelta de sus fra- 
ses, no es tanto discutir una cuestión especulativa cuanto pre- 
parar la senda de la elevación a la verdad sincera. Si nos ate- 
nemos —lo que sería equivocado— a algunos textos de carácter 
parenético, habría que decir que San Agustín reniega, en tér- 
minos absolutos, de la veracidad de los sentidos, y que hunde 
en el hueco de la fatuidad a las cosas sensibles, que las anona- 
da. Esto es, en parte, verdad. Pero, ¿anda muy descaminado? 
Se nos dirá que esta postura no es filosófica; pero, ¿acaso la de- 
nuncia del “significado” de las cosas sensibles no es elevación 
intelectual, tarea filosófica, cometido metafísico? San Agustín 
desconfía que quien se entretenga con los datos sensibles se 


(15) La frase, citada en el texto en su literalidad latina, se lee en 
De Genesis contra Manicheos, TI, 20,30, precedida de las siguientes pala- 
bras: Et quonilm necessitate jam pere hos oculos et per has aures de 
ipsa veritate admonemur, et difficile est resistere phantasmatibus que per 
ástos sensus intrant in animam, quamvis per ipsos intret etiam ipsa ad- 
monitio veritatis. En De Trinitate, recogiendo ideas expuestas en la Epis- 
tola XIII, escribe (XV, 12, 21): Cum enim due sint genera rerum quae 
sciuntur: uwnum earum quae per sensus corporis percipit animus, alterum 
earum quae per se ipsum; multa illi philosophi gyarrierumt contra corpo- 
ris sensus; animi autem quasdam firmissimas per e ipsum percepciones 
rerum verarum, quale illud est qued diri: ”Scio me vivere”, nequaquam 
in dubiwm vocare potuerunt. 

(16) De Civitate Dei, XIX, 18. 
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desarraigue de ellos; teme que quien ponga todo su empeño en 
mostrar el peso y los contornos de las cosas.sensibles caiga en 
su mundo. Una cosa es reconocer la existencia de las cosas 
sensibles, y ¡otra quedar prendido en sus redes. Y como el hom- 
bre ha nacido para la verdad “inteligible”, sólo se nos muestra. 
la verdad a la que el hombre aspira. Es como si el reconocimien- 
to de las cosas sensibles nos insensibilizara para la verdad, al 
secarnos la fuente de la que mana el deseo de la verdad. La ex- 
periencia ha mostrado crudamente a San Agustín que los que 
se detienen en reconocer y afianzar las cosas corporales, que- 
riendo apartarse de ellas, no pueden, al quedar en ellas envuel- 
tos. Se duermen, podríamos decir, en las huellas que en el hom- 
bre han grabado (17). 

No todo es, sin embargo, biografía espiritual en San Agus- 
tín. En De Inmortalitate Animae aduce una razón de muy dis-- 
tinto alcance. El hombre, en cuanto filósofo, ya sabe cuál es su 
cometido, con sólo atender a la etimología del vocablo. Ahora. 
bien, el cuerpo no es el que entiende, tampoco es el alma, en 
cuanto que es “ayudada” o auxiliada por el cuerpo; hemos de: 
confesar, dice San Agustín, que el alma, cuando quiere enten- 
der, se desentiende del cuerpo. Y no es que San Agustín tenga 
en menos al cuerpo. Quien así pensara hará bien en releer los 
textos agustinianos sobre la resurrección de los cuerpos y, por: 
ello, la jerarquía y dignidad que les otorga. Por otra parte, en 
ningún texto se lee, en lo que nosotros hemos podido leer, que 
los sentidos o el cuerpo tiren de tal forma que hagan irreali- 
zable el cometido, el ansia de saber, la inteligencia de la ver- 
dad. Y en las Retractationes, para que no se le adscriba a las 
huestes de Porfirio, lo señala con insistencia (18). 


(17) Es un motivo dominante en las Confesiones, por lo que exhibir 
textos se nos antoja impertinente. En el libro VII se leen frases impresio- 
nantes sobre la columna de humo, como diríamos hoy, que las cosas de- 
jan en el alma, nublándola. El cuerpo, no ya en cuanto cuerpo, sino en 
cuanto apegado a las cosas sensibles, es el que tira hacia abajo al alma, 
arideciendo la llama de su aspiración hacia la verdad inteligible. El comen- 
tario homilético sobre el Salmo 41: Ubi est Deus tuus?, es sencillamen- 
te maravilloso, a este respecto. 

(18) De Inmortatitate Animae, al comienzo. En las Retractationes, 1, 
4,2. En el De Magistro, en los Soliloquios, a pesar de ser dialogados de “sa- 
biduría”, y en los que San Agustín no gusta de concesiones, se leen frases. 


e 
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El conocimiento sensible, en la doctrina de San Agustín, no 
es conocimiento en comparación con el conocimiento inteligible. 
Es, en el proceso intelectual del Santo, el primer paso. Quien 
se detiene en él, se desvanece. Quien se apega a él, se pierde 
para la verdad. Quien se enreda en él apaga el anhelo de verdad 
que en todo hombre mora. Pero el llamado conocimiento sen- 
sible no alcanza en la doctrina de San Agustín otro mérito ni 
otra significación que el de mero paso hacia más alta cumbre. ' 
Paso que para que pueda ser considerado conocimiento, y no 
ceguera y tentación, ha de ser veloz, como en aire de vuelo. 
Pero que, metafísicamente hablando, no condiciona el conoci- 
miento intelectual, ni le acondiciona. Con estas frases se resu- 
me, a nuestro sencillo entender, la doctrina de San Agustín so- 
bre el conocimiento sensible. 


que desbaratan cualquier interpretación torcida. En Soliloquia, I, 13, 23, 
escribe o reza, para hablar con mayor exactitud: La Sabiduría, Luz est 
guaedam imeffabilis et incomprehensibilis mentium. Lux ista vulgaris nos 
doceat, quantum potest, quomodo se illud habeat. Nam suxt nonnulli ocu- 
li tan sani et vegeti, quí se mox ut aperti fuerint, im ipso solo sine ulla 
trepidatione convertant. Acaso en estas frases, más que generosas, del 
Santo es donde queda iluminado el alcance del conocimiento sensible, su 
carácter de tránsito y la que pudiéramos llamar su función filosófica. ¿Y 
es muy descaminado afirmar que la función filosófica de una realidad es 
la que determina en gran parte su categoría metafísica? Nosotros esta- 
mos con San Agustín. 


EL RETORNO A SAN AGUSTIN Y LA IDEA DE 
UNA FILOSOFIA NUEVA 


POR 


ÁNGEL C. VEGA. 


Cediendo gustoso a la invitación de la REVISTA DE FILOSOFÍA 
del Instituto de “Luis Vives”, de colaborar en su número de- 
dicado a San Agustín, hemos creído conveniente insistir sobre 
el tema de la Filosofía-Nueva, cuyo esquema presentamos al 
Congreso Internacional Agustiniano de París, celebrado en el 
pasado mes de septiembre. Como puede suponer el lector, no 
sólo aquí refundimos dicho tema, sino que lo ampliamos, recti- 
ficamos en algunos detalles y completamos con nuevos elemen- 
tos y aspectos. Gracias a la amplitud que se nos brinda de pá- 
ginas, creo que podamos formular y concretar suficientemente 
nuestro pensamiento (1) y ofrecerlo al estudio de nuestros lec- 
tores con claridad y precisión. Que agrade o no agrade, que se 
acepte o no se acepte, es punto secundario, que ni aun a nos- 
otros mismos nos afecta. Quien en su postura filosófica, sea 
cual fuere la escuela que profesa dentro de la Filosofía cris- 
tiana, esté contento y satisfecho, no tiene que buscar otras 
posturas ni otras orientaciones. Nosotros hablamos y nos di- 
rigimos a aquellos que se encuentran insatisfechos y buscan y 


(1) A nadie se le oculta, que a pesar de la extensión dada a este ar- 
tículo, se pueda hacer más que un esquema a grandes líneas. Los estudios 
completivos vendrán luego y es seguro que las observaciones de los unos 
y las sugerencias de los otros harán que el tema adquiera la perfección 
y desarrollo definitivos. Séanos permitido mostrar aquí nuestra gratitud 
a don Juan Zaragúeta y don Manuel Mindán, presidente y secretario de 
la Sociedad Española de Filosofía, a cuya comprensión e interés se debe 
la publicación de este trabajo. 
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suspiran por algo que se les pegue al corazón y les aliente, y 
conforte, y les eleve y encienda, y haga sentir toda la belleza 
y calor de la verdad, cuando ésta toma carne en los corazones 
y es luz y vida, y gracia de Dios. 

No se nos oculta lo delicado del tema, ni la reacción natural 
frente a toda novedad. Nadie vea en nuestra actitud una po- 
sición frente a lo existente. Somos conservadores de las esen- 
cias filosóficas cristianas como el que más, y personalmente 
sentimos una admiración sincera y profundísima por los gran- 
des fundadores de las escuelas diversas que integran la Esco- 
lástica, particularmente por Santo Tomás, genio singularísimo 
y preclaro. Pero no en vano pasan los tiempos; y seguros es- 
tamos que si este ilustre doctor viviese en nuestro siglo, su 
filosofía adoptaría posturas y orientaciones que en su siglo no 
eran fáciles de prever. Claro está, que todo esto no se refiere 
más que a la parte externa, a la forma y orientación de los 
problemas; no al fondo de las cuestiones, que en realidad sigue 
hoy tan actual y vigente como en tiempos de San Agustín y 
Santo Tomás. Este nuestro espíritu tradicionalista, esta nues- 
tra adhesión a la trayectoria viviente y siempre permanente del 
pensamiento cristiano, uno y único desde San Agustín hasta 
nuestros días, nos hace mirar a ese fondo doctrinal perenne 
de la filosofía cristiana, a ese tan acertadamente llamado por 
la “Humani generis” Patrimontum a superioribus christiamis 
aetatibus traditum, como un tesoro precioso, que no sólo debe- 
mos acrecentar con nuestros trabajos y elucubraciones, sino 
también revestir del mayor esplendor, y presentar a las gene- 
raciones presentes con las máximas garantías de eficiencia y 
atracción, para que se convierta y sea para el mundo intelec- 
tual de hoy espíritu y vida, luz y guía. 


I 


(QUÉ ENTENDEMOS POR FILOSOFÍA-NUEVA. 


Es conveniente desde un principio precisar bien los térmi- 
nos para evitar confusiones, siempre lamentables, pero más en 
el principio de una discusión sobre tema nuevo, o al menos no 
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trillado, aunque tal vez ni tan nuevo ni tan no trillado como se 
piensa. 

El término Filosofía-Nueva trae inevitablemente a la men- 
te el recuerdo de la Teología-Nueva. Sin embargo, nada tiene 
que ver la una con la otra en el fondo, si no es en la aspiración 
a que una y otra, la Filosofía y la Teología, sean, no sólo de la 
mente, sino también del corazón; aspiración legítima y ópti- 
ma, como decía el Santo Padre. Que la Teología trate de tomar 
un contacto más íntimo con los textos de los santos padres de 
la Iglesia y sus doctores más preclaros, llenos de luz y calor, y, 
sobre todo, con las Santas Escrituras, donde late el corazón de 
Dios, todo amor, todo luz y todo vida, es cosa no sólo laudable, 
sino laudabilísima, y que no hay palabras que lo recomienden 
bastante. Pero salirse de ahí, hacer tabla rasa de todo lo pasa- 
do y querer establecer como base de sus nuevas interpretacio- 
nes filosofías de moda, que hoy son y mañana no existen, esto 
es querer de un plumazo arruinarlo todo y proclamar un mo- 
dernismo más radical y nefasto que el condenado por Pío X. 
Los defensores de la Nueva Teología recogían, sí, el anhelo 
fluctuante, aunque un poco vago e impreciso, pero realmente 
sentido, de mejoramiento de los métodos de enseñanza, el de- 
seo de que el espíritu cristiano penetre sus páginas y lucubra- 


“ ciones, de que su estudio no sólo cultive la mente con su doc- 


trina, sino que también cultive el corazón, inflamándole con sus 
llamas, haciendo que las lámparas de la Teología, como las del 
esposo sagrado, sean lámparas de fuego y llamas relucien- 
tes de amor. Pero esto, era sólo el motivo, no la realidad, de lo 
que «perseguían estos novadores de la ciencia y de la fe. 

En el campo de la filosofía cristiana de nuestros días se sien- 
te también latir, quizá más hondo, este mismo anhelo, este de- 
seo de que la filosofía sea, no sólo luz de las inteligencias y 
fuerte escudo de las verdades de la fe que se relacionen con ella, 
sino también algo que actúe sobre la voluntad y el corazón, y 
sirva para mejorar al hombre y elevarle hacia Dios, convirtién- 
dose en un fermento de vida espiritual y en una aliada eficaz 
de la virtud, recobrando así su misión de origen, de Dux,vitae, 
auctrix virtutum et expulsatrix vitiorum, que le señaló el Ora- 
dor romano. 
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Al emplear nosotros el término de Filosofía-Nueva, no nos 
referimos ni aludimos siquiera al sentido de aquélla, sino en el 
aspecto que la Iglesia reconoció sano y laudable. Si lo emplea- 
mos, a pesar de su homonimia, es porque no hallamos otro que 
exprese mejor nuestro concepto de una filosofía ajustada a nues- 
tros tiempos, a nuestros gustos y tendencias, conservando su 
esencia doctrinal perenne, como luego veremos (2). Porque no 
se trata de oponer filosofía a filosofía, ni escuela a escuela, 
aunque éstas sean todas católicas y se muevan en el amplio 
seno de la Iglesia, sino de una superación de lo pasado con la 
reintegración de elementos netamente cristianos olvidados, a 
los que nuestro siglo vuelve los ojos, por uno de esos fenóme- 
nos de retorno de los tiempos; y con los tiempos, de los anhelos 
y gustos por las mismas cosas. 

Hoy, en el mundo intelectual, el pensamiento católico siente 
un impulso entrañable, un movimiento instintivo de retorno a 
San Agustín, como se ha comprobado palmariamente en este 
Centenario XVI de su nacimiento. Los puntos de contacto y 
coincidencia entre San Agustín y nosotros, y su siglo y el 
nuestro, son tantos y tan profundos, que toda la obra del San- 
to parece estar escrita para nuestros días y nuestra circunstan- 
cia histórica y social. San Agustín es, además, un pensador en 
todos los órdenes del saber, totalmente católico, netamente ecle- 
siástico; y no exageraba mucho el autor de la Philosophie de 
Saint Augustin, el célebre Nourrisson, cuando decía que la filo- 
sofía del Santo era esencialmente eclesiástica. Un retorno a San 
Agustín en este sentido, sin duda habrá de responder al ideal 
de muchos pensadores y hallar eco de simpatía y atracción en 
todos. Pero es claro que este “retorno” a San Agustín no ha 
de ser unysalto brusco al siglo V, con todo su estado de cosas e 
ideas, sino un “retorno” en lo que San Agustín tiene de vivien- 


(2) Efectivamente, cualquier otro nombre no expresaría totalmente 
nuestra concepción. Porque si la llamásemos: Filosofía del espiritu, Filo- 
sofía humana, Fuosofía de la mente y el corazón, Filosofía del amor, Fi- 
losofía religiosa, etc., ninguno de ellos abrazaría el complejo de elemen- 
tos de que consta, La Filosofía-Nueva es ittodo esto, pero es algo más, y 
por no ser integral y puramente agustiniana ni tomista, sino la fusión de 
ambas en llo que tienen de mejor; por eso hemos aceptado el nombre de 
Filosofía-Nueva, a pesar del recelo que este nombre pueda engendrar. 
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te y eterno, y puede ser incorporado, de nuevo a lo que él llamó 
Filosofía cristiana y nuestra filosofía, quae una et vera est phi- 
tosophia, y que la “Humani generis” denomina philosophia tra. 
ditionalis. 

La Filosofía de San Agustín, en lo que tiene de doctrinal, 
apareció a fines del siglo IV como un esfuerzo genial y extra- 
ordinario, si se le compara.con los débiles ensayos de San Jus- 
tino, Antenágoras, Origenes y Clemente de Alejandría. Pero lo 
que sucedió al doctor hiponense con sus predecesores, le sucedió 
a él con sus continuadores. El tiempo y el estudio obran sobre 
el pensamiento humano de modo constante y purificador, liman- 
do, corrigiendo, descubriendo, avanzando, en línea recta o cur- 
va, pero siempre avanzando hacia una meta de perfección inte- 
gral indefinida. El mismo San Agustín, en el breve espacio de 
cincuenta años sufrió modificaciones y rectificaciones notables, y 
quiere que se le imite y siga en esta trayectoria de avance y 
perfeccionamiento. De San Agustín a nosotros han pasado quin- 
ce siglos, que no han pasado en vano para la especulación pura- 
mente filosófica. Querer un retorno a San Agustín, integral y 
pudiéramos decir exclusivo, a un San Agustín tal como apare- 
ce y,ha quedado parado en sus obras en el siglo v, nos parece 
un retroceso más que un retorno, y una actitud la más anti- 
agustiniana, ya que el Santo proclamó siempre y en alta voz 
la ley del progreso intelectual como una necesidad del espíritu 
humano, limitado e incapaz,de abarcar todo el campo de la ver- 
dad de una mirada, por poderoso y genial que sea. Sobre el fon- 
do de San Agustín han operado quince siglos, que es preciso 
tener en cuenta (3). No se es, pues, agustiniano legítimo, no es 
totalmente de su escuela y espíritu quien quiere atenerse a la 
letra de sus escritos y pasar por alto cuanto el pensamiento 
cristiano filosófico ha logrado a través de los siglos. San Agus- 
tín echó los cimientos de la Filosofía cristiana y le señaló las 
rutas y los cánones por que debía guiarse y regirse en su mar- 


(3) No se nos oculta que un retorno así no ¡va a ser del gusto de 
muchos partidarios del todo o nada. Pero este criterio, que lo mismo pue- 
de abundar entre los escolásticos puros que entre los ¡agustinistas inte- 
grales, nos parece que lleva más bien a un sentido divergente y oposicio- 
nista que a una síntesis armónica y completiva. En todo caso, nuestro 
pensamiento es bien claro y definido, y puede ser aceptado y seguido o no. 
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cha a través de los tiempos. Lo que en él fué simple fuente, es 
hoy río caudaloso. Pero es la misma agua la que corre, acre- 
centada en ricos afluentes y nuevos manantiales. Y ésta y no 
otra es la Filosofía tradicional de que nos habla la “Humani 
generis” y el precioso “patrimonio” que las edades pasadas nos 
han trasmitido, y que la Iglesia mira y recibe por suyo (4). 
Porque no se puede negar que, aunque la razón ni es cris- 
tiana ni pagana, existe una Filosofía nacida al calor de la fe 
cristiana, iluminada por sus rayos luminosos, cultivada por los 
Santos Padres y Doctores de la Iglesia y acrecentada por las 
valiosas aportaciones de las Escuelas de la misma, que no son, 
ni deben ser, más que modalidades e interpretaciones de ese 
fondo y conjunto de verdades de orden natural, en parte rela- 
cionadas con el dogma, en parte consecuencias suyas remotas 
y en parte de libre especulación. Ni el agustinianismo, ni el to- 
mismo, ni el escotismo, ni el suarezismo, ni ninguna escuela, 
antigua o moderna, pueden poner en tela de juicio las prime- 
ras, ni prescindir a su albedrío de las segundas, sino que lás 


han de aceptar como fondo incuestionable de esa Filosofía que 


llamamos cristiana o tradicional, y que la Iglesia acepta y re- 
cibe por tal. 

Esta Filosofía, así entendida, aparece a través de los siglos 
fundamentalmente una, accidentalmente diversa, en su ampli- 
tud, en sus matices, en su enfoque de los problemas, y en la 
predilección de los mismos y su disposición. Ella no es ni agus- 
tinianista, ni tomista, ni escotista, ni suarezista, ni molinista ; 
porque es antes que todas esas escuelas y está sobre todas ellas, 
y todas han de ¡participar de ella, si quieren ser fieles a su 
ideal y a sí mismas. Toda escuela, en este caso, no viene a repre- 
sentar otro papel que el de intérprete fiel y genial de ese fondo 
de verdades, y presentarlas a los ojos de los hombres en todo 
su esplendor y hermosura. Y esta Filosofía, a la que sólo com- 


(4) “Sana illa philosophia quae veluti patrimonium iamdudum stat a 
superioribus christianis aetatibus traditum; at que adeo altioris etiam or- 
dinis auctoritatem habet, quia ipsum magisterium Ecclesiae, cuius prin- 
cipia ac praecipua asserta a viris magni ingenii paulatim patefacta ac 
definita, ad ipsum divinae revelationis trutinam vocavit. Quae (quidem 
prilosophia in Ecclesia agnita ac recepta etc.” Enc. Humani generis, 1V, 1. 
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pete de verdad el nombre de cristiana y perenne, y verdadera 
en todas sus partes, es la que nosotros proclamamos como: base, 
como fondo doctrinal de la Filosofía-Nueva, prescindiendo de 
toda filiación y partidismo. 

Bajo este aspecto, la Filosofía-Nueva tiende a un enraiza- 
miento mayor con la enseñanza y tradición cristiana, con el 
sentir católico; y acepta gustosa el magisterio de cuantos en 
sus especulaciones filosóficas se han acercado más a este ideal 
y han sabido expresarlo con más hondura y claridad, sean quie- 
nes fueren. Sin duda que Santo Tomás es quien tiene más pro- 
fundas raíces en San Agustín, y quien sintió más vivamente la 
preocupación por el gran Doctor africano al¡construir su sis- 
tema filosófico; pero aun esto no sería suficiente para hacer 
una excepción, pues sólo aquí nos interesa el cuerpo de doctri- 
na. La “Humani generis”, amplia y generosa en su concepción 
de la Filosofía tradicional que proclama, obliga tan sólo a las 
inteligencias a la aceptación y defensa de las verdades que se 
relacionan con la fe, y las costumbres, dejando las demás “a la 
libre discusión de los peritos o doctos”. Nosotros aceptamos, 
desde luego, como partes de esa Filosofía perenne e inmutable, 
no sólo ese conjunto de verdades relacionadas con el dogma y 
la moral, exigencia mínima, sino todas aquellas otras que son 
recibidas por las escuelas y por la Iglesia como ciertas y co- 
munes. No será, pues, en su fondo doctrinal en lo que la Filo- 
sofía-Nueva ofrezca novedad, sustancialmente una con la de 
San Agustín, virtualmente diversa en su extensión y en su ex- 
posición. El mundo de hoy está más anhelcso de verdades sin- 
ceras y claras, de principios inconcusos y eternos, que den es- 
tabilidad a su pensamiento oscilante y confuso con tanto siste- 
ma incoherente y aun erróneo como surca su campo, que de 
novedades, por brillantes que sean. 


11 
EL PORQUÉ DE UNA FILOSOFÍA-NUEVA. 


Es evidente que como sistema de enseñanza y disciplina 
mental la filosofía de la. Escuela ha alcanzado una perfección 
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suma, ofreciendo al defensor de la fe un instrumental de lucha 
y ataque inapreciable. Sería absurdo, y, además perjudicial, que- 
rer, después de una experiencia secular, sustituir su método y 
tecnicismo docente por otro nuevo y no reconocido. Pero lo que 
es Óptimo para la enseñanza escolar y aprendizaje primero, pue- 
de tal vez ser un inconveniente, y sin duda lo es, cuando se 
quiere convertir la Filosofía en un instrumento de captación y 
conquista de las inteligencias en un ambiente extraño, e in- 
cluso enemigo, al pensamiento católico. Más aún. Dentro del 
mismo ambiente católico existen muchísimos que se han for- 
mado en otros sistemas, y que ignoran totalmente los métodos 
y tecnicismo escolástico, pero que gustan del estudio de los 
problemas fundamentales de la Filosofía y buscan en ella el me- 
dio adecuado de resolver sus dudas de orden natural y lograr su 
perfeccionamiento intelectual y moral. A la Filosofía cristiana 
le compete hoy una misión de “apostolado” —tal vez la única 
que puede realizarlo— entre esos elementos o espíritus hostiles 
y alejados, atrayéndoles al plano de la verdad natural, vestíbulo 
de la sobrenatural. 

Porque no todos ellos son hombres de mala fe, que intencio- 
nadamente hayan vuelto las espaldas a la luz de la verdad y se 
cierren en un hermetismo absoluto y sectario. Son hombres for- 
mados en filosofías erróneas, llenos de prejuicios inconscientes 
contra todo lo que no sea su modo de ver y pensar, pero por 
regla general abiertos a toda cultura y a toda curiosidad cien- 
tífica, si se les presenta de modo sugestivo y como despertando 
en ellos aquellas tendencias y movimientos humanos que todo 
hombre lleva en el fondo de su corazón. Quizá no esté hoy tanto 
la cuestión en el fondo de las cosas como en la forma de pre- 
sentarlas, en cierta visión nueva y atrayente de los problemas 
y en tocar aquellos aspectos que afectan más directamente a 
nuestras preocupaciones y a nuestra circunstancia. Hoy, el apo- 
logista católico, el apóstol de la verdad cristiana en el campo 
de la intelectualidad acatólica, no tiene más remedio que aga- 
rrarse a la filosofía, única puerta de entrada a la fe que les 
queda de modo ordinario. 


Si volvemos, en efecto, los ojos a los primeros siglos cris- 
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tianos, veremos que éste fué el medio de que se sirvieron los 
apologistas para entrar en los círculos literarios y cultos del 
paganismo, y hasta en el palacio de los Césares, y ser leídos y 
escuchados. 

El¡gran Clemente de Alejandría, el primero que hace de la 
Filosofía “misión de apostolado” entre los gentiles, llega a con- 
siderarla como una preparación al Evangelio entre éstos, como 
el Viejo'Testamento lo fué para los judíos. San Agustín, en su 
amplio criterio y en su visión genial del mundo pagano, y en su 
anhelo de apostolado “inter gentes”, supera a Clemente, y con- 
sidera a la Filosofía como un preámbulo de la Fe: Pratambula 
fidei. Y es que, aproximado a la fe por la Filosofia, siempre 
conservó en su corazón un grande amor por ésta, utilizándola 
siempre en sus escritos como el arma más poderosa de conquis- 
ta con los enemigos de la fe y con los mismos fieles; en los 
unos, para atraerles a ella; en los otros, para confirmarles. San 
Agustín la conoce perfectamente y sabe tocar y manejar todos 
sus resortes y recursos, sirviéndose de ella para hacer brillar 
la verdad en todo su esplendor y hermosura a los ojos de los 
que la desconocen, su armonía con la fe a los que la profesan y 
su virtud vivificadora a los,que la aman y siguen. Nuevo Aris- 
tóteles le llamó en tono despectivo Juliano de Eclana, al ver el 
uso constante que hacía de la Filosofía en sus escritos y de su 
lógica férrea; y realmente era así. 

Desgraciadamente, el mundo intelectual de hoy, en una ma- 
yoría aterradora, se halla divorciado, no sólo de la fe, sino tam- 
bién del pensamiento cristiano y de su espiritualismo vivifica- 
dor, moviéndose en un ambiente puramente racionalista o de 
empirismo pragmático, que por caminos diversos ha llevado a 
las inteligencias al materialismo, al confusionismo, al escepti- 
ceismo larvado y, finalmente, al existencialismo más crudo y 
desesperante. Y a estos hombres de la angustia y la desespe- 
ración, de la agonía intelectual más desastrosa, es a los que ha- 
bría que tender un puente de salvación a través de la razón 
pura, único asidero que les queda a estos náufragos del pensa- 
miento. Ante tantas inteligencias rotas por las falsas filosofías 
como nos ofrece el campo intelectual europeo, la Filosofía cris- 
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tiana, “quae una est ac vera Philosophia”, como dice San Agus- 
tín, no puede quedarse indiferente y limitarse a los centros pu- 
ramente eclesiásticos; sino que urge salga al mundo en plan de 
conquista de las inteligencias señeras y preclaras, pues, al fin, 
el pensamiento es el que ha de regir el mundo: Mens agitat 
molem. 

Pero al lado de este mundo, más allá de las fronteras de la 
fe, existe otro más fácil de conquistar y mover, que es el de 
esa inmensa multitud de inteligencias jóvenes ¡que buscan con 
ansia y amor la verdad, que desean penetrarse de ella y for- 
mar su espíritu solidamente, no sólo en los principios de la fe, 
sino también en una sana y vigorosa intelectualidad filosófica. 
Y a estos jóvenes es preciso atender también y ofrecerles una 
filosofía ed lespíritu, sana y vigorosa, pero actuante y dinámica, 
que les forme, que les encienda y entusiasme, y les convierta en 
defensores de la verdad, que es un reflejo de Dios en la tierra. 

En nuestro suelo quizá no se sienta esta necesidad tan al 
vivo como en Francia, Inglaterra y otros países. Pero sí existe 
el problema de nuestra juventud, a la que sería preciso dar una 
formación filosófica más honda, más dinámica y actuante. Mas 
no concretemos demasiado; nuestra intención es general, y tien- 
de a la solución de un problema filosófico universal. 


TIT 


EL VERDADERO EJE DE LA CUESTIÓN. 


San Agustín nos habla de una “Philosophia Christiana”, la 
“Humani generis” de una “Philosophia traditionalis”; en la 
mente de todos está la Escolástica, con su triple escuela, tomis- 
ta, escotista y suarezista. ¿Cuál de estas filosofías está en con- 
diciones de resolver esta función rectora y formativa de las in- 
teligencias de nuestros días? Seamos claros y sinceros en la 
valoración discrimnal de cada una, porque será también el úni- 
co modo de poder llegar a una solución precisa y definida. 

Ciertamente que si se mira al fondo doctrinal, al conjunto 
de verdades que sustentan, son las tres sustancialmente una. 
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En realidad, pues, todo ha girado en torno a la forma, y con- 
cretamente a la forma escolástica, una de las más destacadas, 
más permanente y universal con que se ha vestido la filosofía 
cristiana, hasta resultar durante muchos siglos casi la única. 


Mucho se ha discutido sobre el valor característico de los 
términos “escolástica”, “escolástico”, y de nuevo urge insistir, 
siquiera en breves palabras. Mauricio de Wulf, que es quién 
más hondamente ha estudiado esta cuestión en su Historia de 
la Filosofía Medieval y en estudios aparte, llega a la conclu- 
sión de que “escolástica”, “escolástico”, no significan un fondo 
de doctrina fijo y estable, sino un método, un modo de filosofar; 
un conjunto de procedimientos técnicos, de modos de investi- 
gar y exponer la verdad, que aparece en el siglo XI, se perfec- 
ciona y consolida en el XII y se hace común y universal en to- 
das las universidades de Europa a partir de esta época. To- 
das las escuelas son igualmente “escolásticas”, aunque no to- 
das profesan la mismas ideas y orientaciones. En este sentido, 
tan escolástico es Santo Tomás como Escoto y Suárez. La Es- 
colástica adopta, es verdad, la filosofía de Aristóteles como 
fundamento. Pero antes del siglo XI hubo aristotélicos y los ha 
habido después, y los hay al presente, que no son escolásticos, 
antes detestan a éstos. 

Aun dentro del campo católico, tanto en los siglos pasados 
como en el presente, no han faltado pensadores de nota y filó- 
sofos de gran ingenio que tomando el fondo doctrinal de la es- 
colástica, es decir, la Filosofía cristiana o tradicional, por base 
de sus especulaciones y escritos, en lo demás han prescindido 
de su modo característico de ser, de su terminología y su ro- 
paje exterior, para presentarse al mundo filosófico extraño a 
la fe con traje del día, e imitando sus modales, y hasta su aire 
y tono de voz, y sus formas cultas y elegantes. Los frutos que 
han obtenido han sido copiosos, y no ha sido el menor su atrac- 
ción simpática hacia el pensar católico. Pero este grupo de in- 
novadores ha sido hasta ahora muy reducido y, por regla ge- 
neral, se ha limitado ha determinados puntos de controversia; 
o a cristianizar algunas tendencias filosóficas heterodoxas apa- 
recidas en el campo enemigo con fuerza de movimiento in- 
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surgente y avasallador. Está bien todo esto, y no seremos nos- 
otros quienes menos alabemos su buena intención y sus éxitos 
logrados. Pero realmente es insuficiente esta labor. Las filoso- 
fías de moda, las tendencias unilaterales y exageradas, ordi- 
nariamente no arraigan en el pensamiento humano, ni suelen 
subsistir más que mientras viven sus autores. En este mismo 
siglo, en los cincuenta años que llevamos de él, hemos visto na- 
cer el inmanentismo, el vitalismo, el historicismo y, en estos 
momentos, el existencialismo, que parece ser la filosofía de 
moda y la de mayor empuje y vitalidad. El verdadero filósofo 
católico no debe estar al margen de estos movimientos esporá- 
dicos y novadores, en los que generalmente se oculta un fondo 
de verdad, como en todo error, según sentencia de San Agus- 
tín; pero tampoco les ha de dar importancia excepcional, limi- 
tando su labor, más bien que a hacer a la Filosofía cristiana in- 
manentista, vitalista o existencialista, a reducir tales sistemas 
a sus justos límites, señalando con mano segura lo que hay en 
ellos de error y de verdad. La incorporación de nuevas tenden- 
cias y corrientes a nuestra Filosofía se ha de hacer “cauta- 
mente”, como dice la “Humani generis”, y aun nos atrevería- 
mos a añadir: “y muy levemente”. 

Pero lo que no se puede negar es que la Escolástica,.en lo 
que tiene de “escolástica” y por lo que se caracteriza como tal, 
no por su fondo, encuentra un ambiente totalmente adverso en 
el campo acatólico, negándose cerradamente a su admisión. 
Cierto es que muchos de ellos no tienen reparo en hablar, o es- 
tudiar, y conocer a Santo Tomás, a Escoto, Suárez o cualquier 
escolástico de nota; pero de la Escolástica como tal no quieren 
saber nada. Indudablemente los prejuicios seculares contra ella, 
como sistema, en su mayoría justamente merecidos, pesan mu- 
cho en su historial. Cierto es también que la renovación lleva- 
da a cabo por la Escuela de Lovaina ha sido más radical y a 
fondo de lo que externamente aparece. Pero es evidente que 
aún gravita mucho en ella la tradición y resta mucho camino 
para que recobre su grandeza y esplendor primero. Aun pesa 
el exceso de tecnicismo, hoy oscuro e ininteligible para la casi 
totalidad de filósofos católicos, o que no le hayan estudiado; 
aún gravitan muchas cuestiones de escasa o ninguna utilidad; 
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aún perdura el estilo descarnado y bárbaro en muchos de sus 
cultivadores y la tendencia a las nimiedades y sutilezas, que 
tanto detesta el escritor moderno. 

Evidentemente, si nuestra Filosofía quiere recobrar su pa- 
pel y misión antigua, de rectora de las inteligencias, de “prae- 
paratio evangelica” o de “praeambula fidei”, su misión de “apos- 
tolado inter gentes”, es preciso que tome nuevos rumbos y pos- 
turas, que adopte un lenguaje nuevo y del día, que se ocupe y 
preocupe de los problemas que actualmente ocupan y preocu- 
pan al pensamiento moderno; que revele a éste el fondo vital y 
€terno de las cuestiones que trata y les comunique aquel aliento 
soberano, aquella fuerza de elevación y mejoramiento que en- 
cierra en sí la verdad, cuando ésta aparece a los ojos huma- 
nos viviente y en todo su esplendor y hermosura. 

El tema tiene además una repercusión enorme en el seno 
mismo del cristianismo, como elemento formativo y actuante 
del pensamiento católico. Porque es un hecho que fuera de los 
centros eclesiásticos o de la Iglesia, la Filosofía escolástica, es 
decir, sus métodos y procedimientos, ni se enseñan ni se cono- 
cen. La inmensa mayoría de los filósofos y pensadores secula- 
res la ignoran totalmente, y si conocen algo de ella son sus de- 
fectos, por lo que sienten una repugnancia secreta e inconscien- 
te hacia ella, mirándola como algo pasado, o en lucha con los 
gustos y tendencias modernos. 

Sin duda alguna que la idea que muchos se han formado de 
la filosofía escolástica arranca de los manuales de enseñanza 
de la misma; pero hay un hecho también comprobado, y es que, 
cuando han querido dirigirse sus autores al gran público, no 
han logrado despojarse de lo que es escuela y tecnicismo, y 
nos han dado trabajos inabordables e insoportables. Cuando han 
logrado despojarse de toda su antigua vestimenta, y se han 
adornado de gracia en el decir, y de luz en el pensar, y de pa- 
labras ardientes y sinceras, el encanto se ha producido. 

No se puede ignorar que uno de los reparos más frecuentes 
que se hacen a la Escolástica, dentro y fuera del campo orto- 
doxo, es su exceso de intelectualismo, en pugna con las tenden- 
cias afectivas del hombre moderno, que quiere ser no sólo pen- 
samiento, sino también sentimiento. Hay un fondo de verdad en 
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lo uno y en lo otro, que no se puede ocultar. La tendencia pu- 
ramente mentalista, intelectualista, de la escuela idealista ger- 
mánica y del cartesianismo, más o menos legítimo, en Francia, 
no han podido rebasar los límites del siglo pasado, eminente- 
mente empirista y positivista. Hoy vivimos un totalitarismo hu- 
mano, en todos los órdenes de la vida, que obliga al hombre a 
ponerse entero en cada una de sus acciones. La separación que 
hizo Descartes del hombre pensante y el hombre paciente o má- 
quina nos es hoy tan extraña como cualquier concepción mito- 
lógica. Cierto que la Escolástica no sancionó nunca esta divi- 
sión, ni pasó jamás por sus mientes. Pero sí, en cambio, con- 
virtió la ciencia en un ente de razón puro, o en un puro pro- 
ducto de la inteligencia, no menos abstracto y especulativo que 
la matemática. Era el signo de los tiempos, dominados de un 
intelectualismo a ultranza y de un racionalismo puro. De ahí 
que las cuestiones logicales y metafísicas dominasen entera- 
mente las inteligencias y se convirtiesen en torneos de agu- 
dezas. 

La concepción actual del hombre es indudablemente más hu- 
mana, es decir, más completa y natural, puesto que tiende a 
abarcar a todo el hombre en su doble sustancia, espiritual y 
corporal. La influencia que el cuerpo ejerce en el alma, y vice- 
versa, exige que no se descuide el elemento sentimental, que 
es el que da vida y calor al intelectual. Si la mente, como dice el 
poeta latino, es la que agita la mole, el sentimiento es el que 
le caldea y enciende, el que impulsa y arrebata. Y este aspecto, 
por mucho que queramos ilusionarnos, hay que reconocer que 
apenas fué cultivado por la Escolástica. No fué culpa suya, sino 
del ambiente y de la tendencia intelectualista y razonadora que 
entonces dominaba en todas partes; pero ese es el hecho. Como. 
es un hecho el cambio que ha sufrido el mundo de hoy, sin «que 
podamos asegurar que sea el de los siglos futuros. La Escolás- 
tica metodizó, estructuró, encerró en unos moldes rígidos la ac- 
tividad mental de su siglo y la herencia secular recibida de 
otros. Creó un modo, un estilo, una forma de razonar, univer- 
sal y fija, que le dió prestancia y solidez. En este sentido, la 
Escolástica fué un paso de avance en la marcha del pensamien- 
to; pero fué también un retroceso sobre la filosofía patrística.. 
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Ganó en precisión y razonamiento lo que perdió en amplitud y. 
sentimiento; fué acentuando cada vez más lo primero hasta ol- 
vidar lo segundo. Se hizo cada vez más científica e impersonal, 
perdiendo en la misma medida su primitiva tendencia religiosa 
y ética. Y esta carga de intelectualismo puro, que gravitó si- 
glos y siglos sobre la marcha del pensamiento filosófico euro- 
peo, incluso sobre el cartesianismo y el idealismo germánico, 
es precisamente lo que el hombre de hoy rechaza por instinto 
y por convencimiento. El hombre actual, católico o no católico, 
busca en la filosofía, si es que puede dárselo, algo más que ra- 
zonamientos sutiles y alambicados, algo más que sistemas ideo- 
lógicos bien construídos y llevados. La decadencia de la filoso- 
fía alemana en nuestros días no reconoce otra causa. Hoy te- 
nemos que integrar el sentimiento a nuestras especulaciones y 
razonamientos, si no queremos que nazcan muertos. El senti- 
miento religioso, el sentimiento estético, el sentimiento místico, 
son elementos actualmente de una fuerza propulsora y vitalista 
a que no se les puede preterir sin gran daño de las mismas 
ideas y sistemas. 

La enclíclica “Humani generis”, más que cerrar, abre una 
puerta franca a toda acción que tienda a mejorar, robustecer y 
vigorizar la filosofía tradicional, y señala, y aun exhorta a co- 
rregir ciertos defectos de forma y expresión, menos aptos hoy 
día; su tecnicismo excesivo y ya caído en gran parte en desuso, 
hasta hacerse ininteligible; y a vestir de un ropaje más digno 
y rico las mismas cuestiones fundamentales (5). Lo difícil en 
en este caso es precisamente ese cambio de ser y estar, de mio- 
verse y hablar de un modo distinto, después de tantos siglos 

.de andar por un camino y en una dirección y modo. 


(5) “Nemo sane est qui non videat huiusmodi notionum vocabula cum 
in scholis tum ab ipsius Ecclesiae magisterio achibita, perfici et perpoliri 
posse; ac notum praeterea est Ecclesiam in iisdem vocibus adhibendis non 
semper constantem fuisse... In hae philosophia plura sane exponuntur, 
quibus res fidei et morum nec directe nec indirecte attinguntur, quaeque 
propterea Ecclesia liberae peritorum disceptationi permittit. At quod ad 
alia plura, praesertim quoad principia asserta que praecipua, quae supra 
memoravimus, eadem libertas non viget, Etiam in huiusmodi essentialibus 
quaestionibus, philosophiam quidem aptiore ac ditiore veste induere licet, 
efficacioribus dictionibus communire, quibusdam scholarum adminiculis 
minus aptis exuere, sanis quoque quibusdam elementis progredientis hu- 
manae lucubrationis caute locupletare.” 
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Por eso, lejos de un cambio a medias, quizá sería mejor pen- 
sar en un retorno a las fuentes de la filosofía cristiana primi- 
tiva y recoger el espíritu primitivo y la orientación y alientos 
de la misma, conservando lo conservable: su fondo doctrinal 
y, en parte, su mismo tecnicismo en lo que tiene ya de común 
y vulgar. 

Mas si quisiéramos buscar en el seno mismo de la Iglesia 
un guía, un maestro, un mentor experto, seguro, de prestigio 
universal, querido de todos y con un ambiente de simpatía en 
el campo mismo acatólico, sería difícil hallar otro que San 
Agustín, que a más de su genio extraordinario, prepotente, fué 
un gran teólogo, un gran escriturario y un gran místico y con- 
ductor de almas. 


IV 
SAN AGUSTÍN Y LA ESCOLÁSTICA. 


San Agustín es el doctor universal de más prestigio entre 
los mismos doctores de la Iglesia, a quien por lo mismo todos 
han querido llevar a su terreno y tenerle de su parte, cre- 
yendo que sin San Agustín su doctrina está desamparada y 
sin prestigio. Hasta el siglo XII puede decirse que San Agustín 
fué el único “maestro” en filosofía. Al surgir en el siguiente las 
órdenes religiosas e invadir las escuelas, surgió también el es- 
píritu corporativo en la enseñanza, ya dominada por las corrien- 
tes aristotélicas, que los árabes, particularmente de España, ha- 
bían infiltrado en el pensamiento europeo. Dos grandes docto- 
res surgieron como intérpretes de esa corriente y sistematiza- 
ción: Alberto Magno y Alejandro de Hales, con dos grandes 
discípulos aún mayores que ellos en genio y en doctrina, Santo 
Tomás de Aquino y Escoto. Los dos primeros, aún son eminen- 
temente agustinianos; en los dos segundos, el elemento agus- 
tiniano es ya más débil. No obstante, la escuela escotista se ha 
considerado siempre de tendencia y filiación agustiniana, y a 
Santo Tomás se le ha llamado el “segundo Agustín”, o, como 
dice Bossuet, “San Agustín reducido a método de escuela”. 
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Ciertamente que ni Alejandro de Hales, ni San Alberto Mag- 
no, ni Santo Tomás, ni Escoto, ni ninguno de los grandes maes- 
tros de la Escolástica fueron los iniciadores del aristotelismo. 
Las dos grandes escuelas, la escotista y la tomista, se encon- 
traron frente a una irrupción ideológica potente y avasalladora, 
el aristotelismo, y una tradición bastante desvirtuada ya, el 
platonismo-agustiniano. Los maestros escolásticos cedieron a 
la primera y trataron de interpretar la segunda. Unos y otros 
procuraron asimilar e incorporar al agustinianismo en la me- 
dida que el nuevo sistema se lo permitía. La rectoría o magis- 
terio espiritual del pensamiento pasó de San Agustín a Aris- 
tóteles. Puede decirse que el único que todavía permanece fiel 
al pensamiento y al espíritu de San Agustín es San Buenaven- 
tura, que puede ser considerado como el último representante 
de la tradición filosófica agustiniana, a pesar de su tecnicismo 
escolástico. Su Itinerarium mentis ad Deum tiene un entron- 
que directo con los Soliloquios y las Confesiones de San Agus- 
tín. Pero en cuanto a los demás, la trayectoria es ya muy 
distinta. 

Porque no son ya solamente las exigencias de los nuevos 
métodos y la nueva posición ideológica las que operan y gra- 
vitan sobre sus inteligencias, sino también las nuevas concep- 
ciones y visiones de las cosas, que ambos sistemas llevan con- 
sigo. Unos y otros citan a cada paso al doctor africano, pero 
no es ya para estudiar su pensamiento, sino para confirmar sus 
nuevas posiciones. Con mano diligente recogen los textos del 
Santo, los pesan y miden, y cuando ven que dicen lo mismo que 
ellos, los incorporan; si sostienen cosa diferente, examinan si 
son legítimos del Santo o espurios. En muchos casos se desen- 
tienden de ellos por este procedimiento, rechazándolos como 
apócrifos; en otros, indudablemente legítimos, tratan de expli- 
carlos y acomodarlos. Pero todo esto arguye ya diferencia de 
sistema, de orientación y frecuentemente de fondo. 

Claro está que esta diferencia de fondo no es sino en cues- 
tiones secundarias; porque si es cierto que San Agustín es de 
tendencia platónica, pero el platonismo ha quedado en él tan 
corregido, tan trasformado por la idea católica, que ciertamen- 
te, todo pudiera ser reintegrable, y de hecho Santo Tomás rein- 
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tegró la teoría de las Ideas, lo más platónico del Santo. En rea- 
lidad, no son las verdades fundamentales las que se discuten, 
sino su explicación y, sobre todo, su engranaje con otras. En 
el fondo, puede decirse con verdad que “todo lo que hay de 
verdadero en San Agustín vive en Santo Tomás y la Escolásti- 
ca”. Pero ya hemos dicho antes que no es el fondo doctrinal lo 
que se ha de discutir en una Filosofía cristiana, llámese como 
se llame, sino su forma, su espíritu, su orientación, su tenden- 
cia y preocupación. Y en este sentido no es posible identificar 
la Filosofía escolástica con la agustiniana. Platón y Aristóteles 
son dos genios de signo contrario, que muchas veces se ha in- 
tentado reducir a unidad y otras tantas se ha fracasado. La 
distancia entre Santo Tomás y San Agustín, por ejemplo, es in- 
finitamente más corta, por unirles un fondo común, la fe. Pero 
no cabe duda que el punto de arranque de cada uno es total- 
mente diverso, y que diversa es la visión y concepción rel 
mundo. 

Tampoco en cuanto al valor de la Filosofía y su significa- 
ción característica hay coincidencia. Para San Agustín, la Filo- 
sofía tiene un valor en sí, independiente de su finalidad, que la 
hace intensamente amable a los ojos de todo aquel que busque 
y ame la verdad: lpsum nomen Philosophiae si consideretur, 
rem magnam totoque animo appetendam significat. Para la Es- 
colástica, al menos en su período inicial, carecía en sí de razón 
propia, y sólo en función auxiliar de la Teología debía existir. 
En ambos casos hay, ciertamente, el peligro de exageración, 
dando a la razón más importancia de la debida en el primer 
caso, o anulándola en el segundo. De hecho, el peligro fué sos- 
layado por el buen criterio de los partidarios de ambas tenden- 
cias, si se exceptúan casos raros y bien tardíos, como el del Tra- 
dicionalismo del siglo pasado. Aun dentro de la Escolástica, al 
correr de los tiempos la Filosofía adquirió toda su independen- 
cia y su extensión, caminando al lado de la Teología, si bien 
siempre mirada como una servidora de aquélla: Philosophia an- 
cilla Theologiae. Para San Agustín, la Filosofía fué siempre 
una hermana de la Teología, de regia estirpe y divina las dos, 
mayor ésta que aquélla. Pero ambas son excelsas y nobilísimas, 
ambas hijas de un mismo padre, y ambas tan concordantes y 
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armónicas que no pueden discrepar la una de la otra, ni menos 
combatirse. Por eso el gran obispo de Hipona proclama repeti- 
das veces, y en distintas formas, la penetración de la una en 
la otra, y abomina de aquellos filósofos que no saben fundirlas 
y hermanarlas: Qui nec in sacris philosophantur, nec in philoso- 
phia consecrantur (6). 

Otro aspecto diferente en ambas filosofías nos lo ofrece el 
objeto de las mismas. Aristóteles, científico, en el sentido rigu- 
roso de la palabra, concibe al mundo como un ser sustantivo, 
perfecto; como un objeto terminado, con un valor en sí, in- 
dependientemente de su origen inmediato o remoto. Para él, la 
ciencia es análisis y síntesis, composición y descomposición de 
los objetos, conocimiento de su naturaleza y de sus actos. En 
- una palabra, se fija en los objetos en sí, sin relación alguna pos- 
terior. Para San Agustín, de orientación platónica, el mundo no 
merecería la pena de ser estudiado si no fuera por su relación 
con Dios. Dios ha de ser el principio y fin de todo filosofar; y 
todo cuanto el hombre ve y estudia y analiza en las criaturas 
ha de ser para mejor conocer a Dios, para mejor y más honda- 
mente sentir su presencia en todas las cosas, pequeñas imáge- 
nes y reflejos de su sabiduría, su bondad y su hermosura. Todo 
el universo no debe ser más que una escala para subir y bajar 
el entendimiento desde el fundo del alma de Dios. De ahí que 
la Filosofía del Santo sea eminentemente inquisitiva y contem- 
plativa, ascensional y progresiva, al contrario de la aristotéli- 
ca y escolástica, que es principalmente analítica y razonadora. 

Pero si de aquí pasamos a la razón final que cada filosofía 
asigna al filosofar, se advertirá aún mayor discrepancia tal 
vez, como consecuencia del divorcio de que hablamos antes en- 
tre el hombre pensante y sintiente. Es evidente que, estable- 
cida la filosofía como una pura disciplina mental, el objeto de 
la inteligencia se ha de reducir a eslabonar entre sí los princi- 
pios de la misma y sacar de ellos, por vía deductiva, las conse- 
cuencias que se deriven. La ciencia, la especulación, el razona- 
miento, tienen ya en sí un valor propio, independiente, que ha- 
bla por sí solo a la inteligencia, la cual, cuando ha captado su 


(6) De vera religione, cap. VO. 


70 ANGEL CUSTODIO VEGA 


contenido lógico, ha llegado a su término y descansa. De ahí 
que las sutilidades y agudezas de ingenio, las divisiones y sub- 
divisiones llevadas hasta el infinito, las cuestiones logicales de 
mayor abstracción e irrealidad, hayan gozado en los siglos pa- 
sados de la mayor predilección y encanto, y hayan ocupado in- 
teligencias preclarísimas, como si se tratara de los mayores 
problemas de la vida. s.verdaderamente impresionante el as- 
pecto que sobre este particular ofrecen las bibliotecas de Hu- 
ropa. Para España basta remitir al lector a la Historia de la 
Filosofía española, del siglo XVI y Xvu, de M. Solana. 

Para San Agustín, todo este filosofar no es más que un puro 
juego retórico o sofístico, o, cuando menos, un entretenimiento 
vano y a las veces perjudicial, por hacer perder el tiempo y des- 
atender los problemas urgentes de la vida y del espíritu: Nobis 
autem de intervallis et magnitudine siderum subtilius aliquid 
quaere, taligue inquisitionm rebus gravioribus et melioribus ne- 
cessarium tempus impendere, nec €xpedit nec congruit (7). 

En San Agustín, la Filosofía es todavía profesión, un modo 
de ser y vivir, un medio para lograr la purificación del espíri- 
tu, la perfección moral del hombre. En los tiempos antiguos, 
la Filosofía fué una profesión de vida moral laica, en la que el 
filósofo vestía un hábito especial que le distinguía de todos los 
demás y le señalaba como profesional de la virtud. En tiempos 
de San Agustín ya no se usaba este traje especial del filósofo 
antiguo, pero todavía perduraba el espíritu primitivo. En sus 
días hubiera sido inconcebible un filósofo de profesión que fue- 
ra borracho o corrompido. En el siglo xn ya fué posible este 
contubernio, por la separación que se había hecho entre la 
ciencia y la vida, la verdad y la moral, como se ve en un Abe- 
lardo y en otros, menos escandalosos, pero tal vez peores que 
él. San Agustín todavía tiene fe en la Filosofía y cree con ella 
poder llegar no sólo a la posesión de la verdad, sino también 
al puerto de la fe; y dentro de la fe, al más alto grado de per- 
fección y amor de Dios. Pero claro está que la Filosofía que él 
defiende y pregona no es ya la pura especulación de la inteli- 
gencia, sino la penetrada de la fe y la caridad o amor, que tiene 
a Dios por fin de sus actos. 


(1) De genesi ad litteram, lib. 11, e, XVI, 
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V 
SAN AGUSTÍN Y NUESTRO TIEMPO. 


No es difícil advertir, después de lo dicho hasta aquí, que 
entre la filosofía medioeval y la del gran Obispo africano exis- 
te una diferencia notable, no en el fondo doctrinal, sino en su 
forma y espíritu, en la visión de los problemas, en su fin y ten- 
dencia puramente ética y humana. Era un ambiente intelectual 
y científico el que se respiraba en el siglo XII, y nada tiene de 
extraño que la Filosofía agustiniana perdiera terreno en aquél, 
y poco a poco se fuera olvidando, hasta en sus puntos funda- 
mentales, aun por aquellas escuelas que se decían y tenían por 
agustinianas. Cierto es que todavía se agitaban y discutían mu- 
chas de sus ideas y concepciones. Pero lo más importante, lo 
más vigente y renovador, el espíritu, la tendencia, el aliento 
vital, eso se había ido esfumando y diluyendo, hasta casi des- 
aparecer del todo. 

Ese era el hecho. Mas si el espíritu es el que vivifica y lo 
que no puede morir en ningún orden, la Filosofía de San Agus- 
tín habría cedido el paso a las nuevas tendencias o escuelas, 
mas no el lugar en el corazón de los hombres anhelosos de una 
filosofía viviente y cálida, de alientos eternos y espíritu reno- 
vador. Por eso, al surgir el Renacimiento, San Agustín vuelve 
al plano de la actualidad y puede con verdad decirse que lo 
mejor de este movimiento es agustiniano. Pero es el hecho que 
ni antes ni después del Renacimiento se intentó formar una 
síntesis esquemática y bien trabada de las doctrinas filosóficas 
de San Agustín, entrando cada cual en su campo a espigar 
aquellas ideas, aquellos conceptos que más le agradaban, sin 
tener en cuenta el contexto ni muchas veces el significado pre- 
ciso del pensamiento del Santo (7 bis). Se ha pensado en este 
año jubilar en una síntesis filosófica completa del pensamiento 


(7 bis) Es verdaderamente inexplicable que la Orden no iniciara un 
verdadero retorno a.San Agustín y se agrupara en torno a él, estudiando 
su verdadero pensamiento. Egidio Romano, que pudo ser el propulsor de 
este movimiento, se fué con la nueva corriente, investigando en ella, por 
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del Santo, en forma de Enchiridion, a base de los mismos tex- 
tos agustinianos. Algo de esto tenemos ya en Fabre, en su Phi- 
losophia Sancti Augustini. Pero quizá no sea esto lo que más 
interese de domento y urja realizar. Que después de ello se ven- 
ga a comprobar que fundamentalmente, que doctrinalmente, San 
Agustín coincide con la Escolástica o Santo Tomás, tiene, para 
nuestro objeto, poca importancia; porque siempre será un he- 
cho que los vuelos y arranques geniales de la Filosofía de San 
Agustín, que sus maravillosas elevaciones y sus sondeos de los 
misteriosos senos de Dios, su mismo espíritu y su tendencia 
místico-teológica, no serán nunca los más aptos para quienes 
comienzan a caminar por el difícil campo de la especulación 
filosófica (8). Cierto que en la Quinta de Casiciaco, y luego en 
el retiro monacal de Tagaste, San Agustín se entretiene, con 
sus jóvenes discípulos, en filosofar sobre las más altas cuestio- 
nes, remontándose —como puede verse por los diálogos con- 
servados, tomados casi todos taquigráficamente— a las más al- 
tas esferas del pensamiento. Pero era San Agustín el mentor 
y director de aquellas conversaciones, y quien levantaba en 
sus alas de águila real a aquellos sus discípulos, que en su ma- 
yor parte nada escribieron después, dejados a sus solas. La Fi- 
¿osofía de San Agustín será siempre, por esto mismo, más apta 
para maestros que para discípulos; más para la enseñanza ma- 
gistral que para la pedagógica; ni podrá nunca sustituir en el 
aprendizaje filosófico a la Escolástica, hecha para esto, y en lo 
cual radica su principal mérito y fuerza. 

Se ha dicho que San Agustín es de todos los tiempos, y que 


cuenta propia y marchando por camino original, aunque paralelo y próxi- 
mo all de Santo Tomás. Pero nadie, creo, identifique al Egidiarismo con el 
Agustinianismo, ni tome al insigne maestro agustion como intérprete fiel 
del pensamiento del Santo, Este arbitrariarismo en interpretar a San 
Agustín invadió a la misma Orden, creándose en ella un AUgustinianismo o 
escuela agustiniana, que no siempre refleja el pensamiento del Santo. 

(8) Repetimos una vez más que al intentar un retorno a San Agus- 
tín al modo que dejamos indicado, hablamos siempre para los que se 
dedican a la especulación filosófica individual ,no para los que tratan 
de enseñarla en las escuelas, en las que debe prevalecer la enseñanza to- 
mista escolástica, no sólo por estar mandado así ¡por la Iglesia, sino tam- 
bién por necesidad docente. Sinceramente creemos que quien no esté bien 
formada en la Escolástica, no podrá nunca navegar con seguridad y cer- 
teza por el ancho mar de la especulación filosófica, sea la filosofía que 
sea, dentro de la tradicional y cristiana. 


Ñ 
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cada edad le hace renacer con nueva y propia vida. Mas tal 
vez ninguna como la nuestra se halle tan aproximada al ver- 
dadero Agustín, por las circunstancias históricas y sociales que 
envolvieron a su siglo y al nuestro. Nuestro mundo y el de San 
Agustín vuelven a encontrarse después de un lapso de quince 
siglos. Hoy, como entonces, nos hallamos al fin de una civili- 
zación. Entonces era la civilización latina; hoy es la civiliza- 
ción de Occidente; entonces eran los bárbaros del Norte; hoy 
son los bárbaros de Rusia, con el nombre de comunistas. En- 
tonces, como ahora, la moral se hallaba en quiebra, la corrup- 
ción se había apoderado de los pueblos, la religión fallaba en 
muchos y el excepticismo invadía el campo de la filosofía. Ante 
aquel mundo, que no ofrecía más que ruinas y desastres de pre- 
sente, y negruras e incertidumbres para lo porvenir, el pequeño 
grupo de espíritus selectos y elevados, que no se resignaba a 
morir viviendo, buscó en la filosofía mística y telúrgica del pla- 
tonismo, o en el cristianismo, un refugio y consuelo a sus 
males. 

Por caminos diversos, nuestro mundo está desembocando en 
el de San Agustín, y nuestros temores y nuestras preocupacio- 
nes y nuestras ansias vitales se vienen a fundir con las suyas. 
Realmente, tan próximos estamos el Santo Obispo de Hipona 
que sus obras de última hora, que su mensaje político y filosó- 
fico parece estar escrito para nuestros días. Muchas de sus obras 
podrían pasar por actuales, con sólo sustituir nombres y fe- 
chas. Cierto que el pensamiento europeo hace ya medio siglo 
que se siente interiormente inquieto y desasosegado, y busca, 
como la aguja de la brújula, el Norte que le oriente, que le cen- 
tre y dé estabilidad. Fué primeramente el inmanentismo, con 
su besoin ansitux du divin. Vino luego el vitalismo, con su exi- 
gencia del sentimiento, como una integración perentoria del 
quehacer humano. Y asistimos al presente al espectáculo inte- 
lectual más angustiante y desesperado del existencialismo, que, 
quiérase o no, es la manifestación más actual y radical de la 
filosofía moderna, dejada a sus propias fuerzas y marte. Mas 
si bien se mira, hay un punto que a todas ellas las religa con 
San Agustín. Y es la inquietud interior, la angustia del alma, 
esa lucha titánica del espíritu por la conquista de la verdad, 
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que en Agustín halló término en la conversión, pero que en és- 
tos, hombres sin sentimiento religioso alguno, desemboca forzo- 
samente en la desesperación. Porque realmente, si bien se mira 
el existencialismo no es más que la filosofía de la desesperación. 

San Agustín está, pues, más cerca de nuestra preocupación 
filosófica, de nuestra actitud frente a la verdad, de nuestro mun- 
do interior, y aun exterior, que del siglo xIH, y que del Renaci- 
miento mismo del xv y XVI. El alma ansiosa de verdad de nues- 
tra juventud puede hallar en la Filosofía de San Agustín el me- 
jor guía y maestro nue la lleve a Dios, que la aliente y sosten- 
ga en la lucha contra el error, y la haga remontarse a las altu- 
ras y regiones de la verdad inconmutable y eterna. La Filosofía 
de San Agustín, que es luz y amor, que es religión y verdad, 
que es poesía y mística a un tiempo, no puede menos de hallar 
un eco poderoso, una fuerza de atracción renovadora y espiri- 
tualista en sus múltiples aspectos en los corazones que no han 
cerrado definitivamente las puertas a toda esperanza y son sin- 
ceros consigo mismos. Sinceros... y humanos. Porque hasta esto 
se puede perder. 

Ante este panorama y perspectiva del mundo filosófico ac- 
tual, cabe preguntar, si no habrá llegado el momento de un ver- 
dadero “retorno a San Agustín”, tal como conviene hoy día y 
es posible en nuestro siglo. San Agustín es además un filósofo 
que ha vivido su propia filosofía, que ha sentido en sus mismas 
entrañas la trágica lucha de la verdad y el error. Es por lo mis- 
mo un guía experimentado, que enseña al mismo tiempo que pre- 
cave, que alienta a la vez que instruye. Las hondas simpatías 
que todos, de dentro y de fuera de la Iglesia, sienten por su 
persona y por sus escritos le constituye en un óptimo apóstol 
de la verdad imter gentes, de que hemos venido hablando desde 
el principio. 


vI 


PERENNIDAD Y RENOVACIÓN. 


En toda creación humana hay un elemento, o puede haber- 
lo, eterno y permanente, y otro circunstancial y renovable. La 
Filosofía cristiana, como inspirada por la fe y probada por tan- 


EL RETORNO A SAN AGUSTÍN 75 


tas generaciones de genios excelentísimos, posee un fondo pe- 
renne de verdad inconmovible, indiscutible. Pero, aparte de este 
fondo perenne y eterno posee un elemento circunstancial, y mó- 
vil por lo mismo, integrado por las fórmulas y expresiones, mo- 
dos y maneras, métodos e interpretaciones eventuales que no 
tienen más importancia que la de meros procedimientos técni- 
cos y facilitar la inteligencia de las cuestiones. Mas no todo en 
el elemento externo se ha de reputar por accidental, como es 
el espíritu que anima a dicha filosofía, la organización viviente 
de ese fondo de verdades y la interpretación genial de las mis- 
mas. Todo esto, que constituye “el alma” de una filosofía, su 
carácter y personalidad, y pudiéramos llamarlo con un tér- 
mino escolástico, “forma sustancial”. A nuestro modo de ver, 
aquí está la razón de ser de las distintas escuelas, dentro de 
la denominación común de Escolástica. 

No se puede negar que entre San Agustín y Santo Tomás 
existen diferencias notables de temperamento, de genio, de gus- 
tos, de formación literaria y, sobre todo, científica. Ambos pu- 
dieran pasar por el símbolo más representativo de las dos ten- 
dencias del espíritu humano: la científica y razonadora y la es- 
peculativa y genial; la del sabio con pies de plomo y la del ge- 
nio con ala sde ángel. Ambas tendencias, ambos ¿éneros de sa- 
bios son necesarios, el uno, para aquilatar bien nuestros 
conceptos y asegurarnos sobre el terreno que pisamos; el otro, 
para volar por las regiones altísimas de la verdad inconmu- 
table. 

En este supuesto, una unión de estos dos elementos extre- 
mos, de tomismo y agustinianismo, del fondo escolástico doc- 
trinal, como materia, y del espíritu y orientación agustinianos, 
como forma, ¿no nos daría una filosofía ideal de la mente y 
del corazón”? Sin duda, que una Filosofía así sería del gusto de 
nuestra mentalidad y respondería admirablemente al anhelo de 
cuantos buscan en la Filosofía, no sólo la solución a los proble- 
mas del mundo y la materia, sino también, y sobre todo, un 
instrumento de perfección y mejoramiento. Así concebida la Fi- 
losofía-Nueva, realmente no sería otra cosa que una reagusti- 
nianización de la vieja, en cuanto a su espíritu o forma sustan- 
cial, reincorporándola los elementos característicos y eterna- 
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mente vivientes y vivificadores de la de San Agustín: su calor 
y sentimiento místico, su aliento vital divino. 

Es muy posible que una concepción filosófica semejante no 
satisfaga a muchos, que quisieran, o una Escolástica pura, con 
su fondo y su forma secular, o Agustinianismo puro, tal como 
salió de las manos de su autor (9). Cada cual abunde en su sen- 
tido, y puesto que la Iglesia, fuera de la enseñanza en los cen- 
tros oficiales de la misma, deja en libertad de seguir ésta o la 
otra escuela, siempre que se muevan dentro de su seno, no im- 
ponemos nosotros nuestro criterio a nadie. Señalamos tan 
sólo una vía, proponemos tan sólo un ensayo, que puede ser 
aceptado y rechazado, como cualquier otro. Mas, ante todo, co- 
nozcamos esos elementos característicos de la Filosofía agus- 
tiniana, en cuya reintegración a la Filosofía tradicional abri- 
gamos la esperanza de una renovación y eficacia singulares. 


VI 
RELIGIÓN Y FILOSOFÍA, 


Una de las notas más características de la Filosofía agus- 
tiniana es su profundo sentimiento religioso, su cristianismo 
integral. San Agustín, en su período de extravíos, no admitió 
más criterio de verdad que la razón humana, como es natural; 
pero siempre llevó un fondo de religiosidad en todos sus estu- 
dios y especulaciones, que le hizo preferir la filosofía espiritua- 
lista de Cicerón y Platón a todas las demás. Por esta razón, 
sin duda, el platonismo siguió, aun después de su conversión, 
ejerciendo una gran influencia orientadora en su espíritu. Mas 
a medida que fué ahondando en el estudio y conocimiento de 
la religión católica. fué advirtiendo muchos y graves errores 
en aquél, terminando por abandonarlo en bloque, aunque siem- 
pre conservando su orientación general, eminentemente teoló- 
gica y mística, y conservando tan sólo algunos elementos, muy 


(9) Ya dijimos al principio por qué no éramos partidarios de un “re- 
torno” integral y puro a San Agustín, aunque todas sus ideas y teorías 
puedan defenderse modernamente, 
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modificados conforme al criterio de la fe. En su última fase, 
sn sus últimos veinte años, San Agustín, aunque de la tenden- 
cia de Platón, ni es platónico, ni estoico, ni pitagórico, ni aris- 
+otélico, sino puramente cristiano, integralmente cristiano. Es 
un punto capital éste de su Filosofía que conviene dejar bien 
aefinido. Porque si se ha de aceptar el alma de la Filosofía agus- 
viniana, es preciso aceptarla integramente, sin mutilaciones de 
ningún género y con todas sus consecuencias. San Agustín es- 


“tablece desde sus principios la unidad indivisible de la Verdad. 


“La, Verdad —dice— no puede ser más que una, porque si fue- 
sen dos, ninguna de ellas sería ya verdad. La verdad es, ade- 
más, simple e idéntica siempre a sí; ni puede una verdad ser 
más que otra, si realmente ambas son verdad. ¿Mas cómo con- 


_cebir la verdad en las infinitas sectas filosóficas paganas, en 


lus que se afirma ser verdad, no sólo lo diverso, sino hasta lo 
opuesto y contradictorio? ¿Cómo los filósofos han sostenido 
una cosa en sus escuelas y otra en sus templos? ¿Y quién po- 
drá reducirles con autoridad suficiente a unidad?”. San Agus- 
tín ve aquí el grande e inevitable mal de la filosofía pagana 
para conducir a los hombres a la verdad plena y a la posesión 
del bien sumo, fin de todo filosofar; el principio de su ruina y di- 
solución (10). 

Frente a este grave inconveniente, San Agustín proclama la 
necesidad de una autoridad divina que unifique las inteligen- 
cias e imponga un criterio de verdad absoluto e infalible. La 
Filosofía de San Agustín es, en este sentido, una filosofía de 
autoridad, clara y bien definida, de criterios estables y eternos. 
Frente al caos moderno de teorías y sistemas, los más incohe- 
rentes y contradictorios que se pueden imaginar, la Filosofía 
del gran doctor africano se ofrece en el orden natural y reli- 
gioso como un bloque granítico compacto y sin fisuras. No s* 
puede, ni es posible aceptar su Flosofía sin aceptar su criterio 
religioso y el principio de fe cristiana, que él establece como Lu 
base de su sistema. ¡Tan unido va lo uno con lo otro! Cierto es 
que el Santo no disminuye los fueros de la razón, y que delimita 


Y (10) Véanse De vera religiom, cap. IV-VIIL; De civitate Dei, lib, Vvuot; 
y nuestra Introducción a 1% Filosofía de San Agustín, cap. IV, págs. 77- 
108, y cap. I, págs. 34-48. 
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admirablemente los campos de la fe y la inteligencia. Pero sí 
proclama la unión más estrecha entre ambas y la sumisión de 
ésta a aquélla, cuando la verdad no aparece evidente y se trata 
de valores eternos (11). 

Tres posiciones o grados se pueden observar en orden a las 
relaciones entre la fe y la razón, que conviene puntualizar con 
exactitud para ver la posición del santo doctor, que es la que 
nos interesa conocer. 

El primero, que pudiéramos llamar negativo, por mirar tati 
sólo a lo que prohibe o limita, es aquel que establece la indepen- 
dencia absoluta de campos, mirando tan sólo a la fe como un 
criterio negativo, es decir, como:un cirterio limitativo de los 
fueros, de la razón, acatando tan sólo su dictamente cuando 
la revelación es terminante y clara, y la razón, o no ve o 
ve entre nieblas y vacilaciones. El filósofo, en este plano no se 
preocupa de la fe más que para saber hasta dónde puede llegar 
y dónde la razón pierde su derecho y debe rendirse a la reve- 
lación, Una filosofía concebida así, ni es cristiana ni pagana, 
sino simple producto de la razón humana, amparada tan sólo 
a distancia por la fe. Quienes nieguen la existencia de una “Fi- 
losofía cristiana'”, propiamente cristiana, seguramente no ha- 
brán de pasar de aquí (12). 

El segundo grado o posición, es de verdadera armonía en- 
tre la fe y la razón. Ya no es la actitud indiferente anterior, o 
la meramente respetuosa, sino que el filósofo expresamente 
busca los contactos y analogías entre ambas, procurando re- 
forzarlos con sus descubrimientos y razones. San Agustín prac- 
ticó este criterio en los primeros días de su conversión, sintien- 
do una alegría inmensa al ver confirmadas las verdades de la 


(1) En su obra maestra de apologética, De Vera religione, San 
Agustín explota admirablemente este argumento del caos de la filosofía 
pagana 'frente a la unidad compacta de la verdad cristiana. Para él es 
evidente que la razón necesita el sostén y luz de la fe para no errar como 
ha errado en su mismo campo. La historia de la filosofía antigua y moder- 
na, que más bien debiera llamarse Historia de los desvaríos de la razón hu- 
mana dejada a sus propias y solas fuerzas, es una confirmación del pen- 
samiento agustiniano. 

(12) No faltan quienes sostienen que la filosofía no debe ni puede 
ser Cristiana ni pagana, sino verdadera o falsa. Sobre este punto, véase 
nuestra Introducción a la Filosofía de San Agustín, pág. 36, nota 4, ed. de 
LIBIA CO 
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filosofía platónica por los dogmas de la religión cristiana, hasta 
llegar a decir que con un poco de enmienda y corrección de 
sus doctrinas podían pasar todas ellas al acervo cristiano: Pau- 
cis mutatis verbis et sententiis christiani fierent (15). San 
San Agustín practicó largamente este criterio en todas sus 
obras apologéticas, dejándonos páginas admirables y hermosí- 
simas en De vera religione y en sus Confesiones. 

El tercer grado o posición del Santo fué, no ya de armonía 
y concordia entre ambas, sino de compenetración, o más bien 
de fusión de la razón en la fe y de la Filosofía en la religión. 
Ciertamente que la razón y la fe permanecen en su ser e inde- 
pendencia, y que aliud est credere aliud intelligere; y Crede ut 
intelligas, intellige ut credas. Mas la unión en el alma del cre- 
yente de estas dos luces ha de ser tal, que constantemente esté 
reforzando la una a la otra; y así, entienda para creer y crea 
para entender más. Ama mucho la razón: Intellectum valde 
ama (le dice a Consencio); pero cree también para que entien- 
das, porque hay muchas cosas que si no se creyeren no se en- 
tenderán: Nisi credideritis non intelligetis (14) .San Agustín 
ahonda cada vez más en este criterio de armonía y unificación 
entre la fe y la religión, porque sabe el gran provecho que trae 
a la una y a la otra. Toda la “Epístola a Consencio” versa sobre 
este argumento, señalando con admirable discreción el papel 
propio que corresponde a cada una. San Agustín abomina de 
todos aquellos que quieren entablar una distinción y separa- 
ción formal entre la Filosofía y la Religión: Repudiatis igitur 
ommibus, qui neque in sacris philosophantur, neque in philoso. 
phia consecrantur (15). Y un poco más atrás, en el mismo libro 
de Viera religione, declara terminantemente: Non esse aliam 
philosophiam, id sapientiae studium, et aliam. religionem (16) ; 
no en el sentido de identidad, sino en el de independencia y se- 


(13) De vera religione, cap. XII. Cfr. at. Epistolam. 56, e. IL. 

(14) Epístola 120 a Consencio, cap. I, n. 3, 6; cap. TI, n. 13 y 14. De 
libero arbitrio, lib. II, c. 9; Tractatus in Joan, XXIX, n. 6; D€ Praedesti- 
natione Sanctorum, c. HU, n. 5; Enarratio in Psalmum, c. XVIHO, 
número 3, cfr. Todos los autores que han comentado a San Agustín, 
c. XVII, n. 3. 

(15) De vera religione, cap. T. 

(16) 1Id., cap. 5. 
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paración.. Por eso en De Ordine da a la Filosofía el sobrenom- 
bre de “Sacrosancta” (17); y al final de su vida, en su obra 
Contra Juliano, habla ya con toda franqueza de “nuestra Filo- 
sofía cristiana”, la única verdadera y completa, que perfecciona 
y salva al hombre y le introduce en la posesión de la verdadera 
sabiduría: Nostra christiana philosophia, quae una est ac vera 
philosophia, quamdoquidem studium vel amor Sapientiae signi- 
ficatur hoc nomine (18). 

La unión y compenetración, pues, entre la fe y la razón es 
un postulado inconcuso de la Filosofía de San Agustín, que re- 
pite en sus escritos sin cesar. En su mente no cabe un filósofo 
sinceramente cristiano, que no asicie y hermane en su corazón 
estas' dos luces, procedentes del Padre de las mismas. Mas en 
esta compenetración se ha de tener mucho cuidado en conservar 
siempre el rango y calidad de cada una. Son notables las pa- 
labras que escribe en su obra Contra Epistolam Fundamenti, 
que resumen admirablemente su pensamiento: Apud vos sola 
personat veritatis pollicitatio; quae quidem (veritas) si tam 
manifesta monstratur ut in dubium ventre non posset, praepo- 
nenda est illis rebus quibus in catholica teneor (19). Y a Con- 
sencio le dice: Non ideo quia ratio est, sed quia falsa ratio est, 
cavenda est et detestanda; nam si vera est... (20). 

Otro principio inconcuso de la Filosofía o filosofar de San 
Agustín es el criterio de fe como piedra de toque en la reinte- 
gración de cuanto bueno halle el filósofo en autores extraños. 
San Agustín no mira a la filosofía pagana como una sentina de 
errores, que debe ser evitada con el mayor cuidado, sino como 
un acervo copioso de verdades mezcladas con errores y fábu- 
las, que el filósofo cristiano, con la luz y criterio de la fe, ha de 
saber discernir, separando el oro de la escoria, y aun el puro y 
legítimo del similar: “Philosophi autem qui vocantur, si qua 
forte vera et fidei nostrae accomodata dixwerunt. non solub for- 
midanda non sunt, sed tamquam iniustis possessoribus in usum 


A 


(17) De ordine, lib. 1, c. XI, m. 31. 

(18) Cantro Iuliamum, lib. IV, c. XIV. 

(19)...Contra Epist. quam. votant fundamenti, cap. IV, n. 5. 
(20) Epistola ad Consentum 120, cap. IM, n. 13. 
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nostrum vindicanda” (21). También la bula “Humani generis” 
nos habla de “reintegraciones filosóficas”, que alaba y aconse- 
ja, con tal que se hagan cautamente: Sanis quoque quibusdam 
elementis progredientis humanae lucubrationis caute locuple- 
taré. Para San Agustín, el criterio de selección es únicamente 
la enseñanza cristiana, la luz de la fe. Esta y no otra es la pie- 
dra de toque: Absorti sunt ¿iuxta petram iudices €orum. luxta 
petram, idest comparati iudices magni, potentes, docti. Ipsi di- 
cuntur iudices eodum, tamquam iudicantes de moribus et sen- 
tentiam proferentes. Dixit hoc Aristoteles? Aiunge ¡llum petrae 
et absortus est. Quid est Aristoteles? Addit: Dixit Christus, et 
contremiscit apud inferos. Dixit hoc Pythagoras, dixit hoc Pla- 
to: adiunge illos petrae; compara auctoritatem illorum aucto- 
ritati evangelicae, compara inflatos Crucifixo. Vos litteras ves- 
tras conscripsistis in cordibus superborum... Mortui estis et 
nolo quaerere quomodo resurgatis. Tandiu videntur aliquid di- 
cere, donec camparentur petrae (ie fidei). (22) 

El criterio de San Agustín tiene hoy plena vigencia; y si 
hemos de aspirar a una Filosofía netamente cristiana, en fon- 
do y forma, no hay más remedio que aceptar el pensamiento 
agustiniano en su totalidad (23). En las filosofías más dispara- 
tadas, en los errores más extravagantes, hay siempre un fon- 
do de verdad, y por ese fondo es por donde el error se cuela en 
las inteligencias, si no están muy sobre aviso: Nulla est pror- 
sus falsa doctrina quae non aligua vera imtermisceat (24), Re- 
intégrese, pues, en hora buena cuanto bueno y reintegrable nos 
ofrece la especulación filosófica a través de los siglos; mas re- 
intégrense según el espíritu de San Agustín, y en el modo y 


(21) De doctrina Christilna, lib. 1, cap. XL. 

(22) Enerratio in Psamlum, CXL, c. VII, 

(23) En nuestra INtreducción a la Filosofía de San Agustín decíamos 
hace años: “Con esta piedra de toque va compulsando la verdad de sus 
diversos sistemas haciéndolos desfilar en la Ciudad de Dios, unos en poh 
de otros, en vistosa y rozagante exhibición” (pág. 39). BAUMGARTNER es- 
cribe en San Agustín, gran pensador, trad. cast., p. 16: “En la Ciudad 
de Dios desarrolló la historia de la filosofía antigua, midiendo la verdad 
de sus sistemas con el criterio de la fe cristiana, e incorporando lo que 
resultaba acorde con su concepción cristiana de la vida y el mundo. Lo 
único que ha variado, pues, es la medida con que Agustín valora a los 
filósofos.” 

(24) Quaestiones in Evang., lib. YI, c. XL. 
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cantidad que se deben integrar. Por bueno que sea el plomo 
o la plata, no se les confunda jamás con el oro legítimo y puro, 
que es, lo único que debe entrar en el santuario de la verdadera 
sabiduría. 


VII 
AMOR STUDIUMQUE: AMOR Y ESTUDIO. 


En las ciencias del espíritu hay un peligro muy difícil de 
evitar, que es el “intelectualismo”, esto es, la preponderanc: 
casi absoluta de la inteligencia sobre el corazón, de la razón y 
el discurso sobre el sentimiento. La Filosofía medioeval, emi- 
nentemente científica, o al menos informada por el espíritu 
científico derivó hacia el intelectualismo más exagerado, convir- 
«tiendo la inteligencia en único valor espiritual humano y re- 
duciéndolo todo a pensamiento y razón (25). Evidentemente, el 
hombre moderno tiene un concepto de sí mismo más amplio y 
totalitario que el medioeval y aun renacentista. La inteligencia 
es una facultad del hombre, nobilísima, es cierto, pero al fin, 
una facultad, y como facultad, un medio para lograr un fin. El 
hombre-pensamiento de Descartes es el final de un proceso se- 
cular inevitable. En este sentido, el filósofo francés está más 
cerca del medioevo de lo que parece. De aquí al idealismo puro 
germánico no hay más que un paso. Y, realmente, esto es una 
mutilación del hombre, compuesto de alma y cuerpo, y en una 
unión tan íntima, que no constituyen más que un sujeto cons- 
ciente y personal. Reducir la ciencia a meros conceptos y tér- 
minos, y al hombre a un mero y hábil manipulador de ellos, es 
prescindir de la mitad del mismo y secarle las fuentes de la 
vida y el sentimiento, y sustraerle al gozo íntimo de la verdad 
y la belleza. 

Realmente, a quien estudie la Filosofía medioeval en sus 
textos y en sus comentarios, en el transcurso de los siglos, ob- 
servará la sequedad y aridez inmensa de sus miles de infolios y 


(25) Al hablar así hacemos abstracción de casos particulares, de ex- 
cepciones singulares, que siempre las hay. Como hay hoy día defensores 
del puro intelectualismo, aunque la corriente vaya por otros cauces. 
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el derroche enorme de ingenio y sutileza de que se hace gala 
en ellos. Y al hablar así, no nos referimos a aquellas obras y 
maneras decadentes en las que la sutileza se lleva a extremos 
inverosímiles, que hoy nos causan con sus disquisiciones ver- 
daderos mareos de cabeza. Nos referimos, en general, a los au- 
tores de cierta ponderación y sensatez, en los que intenciona- 
damente se ha rehuído de tales aberraciones mentales. Mas es 
el hecho que ninguno de ellos se ha propuesto mover al hombre, 
ni conquistarle para la verdad y la virtud, sino más bien a su 
opinión. Por muy buena voluntad que se tenga, por mucho em- 
peño que se ponga en querer absolver a la Escolástica medio- 
eval de este defecto de aridez, de sequedad, de esta falta de 
sentimiento humano y afectivo, de ese calor insinuante y co- 
municativo que prende en las almas y las hace vibrar, no será 
fácil lograrlo. No es que tal falta sea exclusiva de ella; lo es 
de toda la producción filosófica y teológica de esta época, sea 
escolástica o antiescolástica, recluyéndose el sentimiento, el 
amor, en los círculos místicos, informados casi todos por el es- 
píritu y la doctrina de San Agustín (26). Al mismo San Bue- 
naventura hay que incluirle más entre los místicos agustinia- 
nos que entre los filósofos y teólogos escolásticos, aunque lo sea 
también, y no en pequeño grado. 

San Agustín, hombre a quien no se puede escindir en dos mi- 
tades, y que es tan intelectualista como sentimentalista (27), 
abominó siempre de toda ciencia y filosofía intelectualista y 
cerebral. El habla con cierta reticencia y desdén de algunos 
filósofos de su tiempo, que todo se les volvía definir, dividir, ra- 
zonar, sutilizar sobre las virtudes, y después se quedaban tan 


(26) Merece destacarse la escuela de los Victorinos en París. En los 
apéndices de las obras de San Agustín figuran muchos de estos escritos 
místicos medioevales a su nombre, que acusan por todas sus páginas su 
filiación. En Migne abundan sobremanera esta clase de obras, aunque no 
están todos, ni mucho menos. La Histori% de la Mística Medioeval está 
aún por hacer. De momento puede suplir su defecto la obra de POURRAT 
La spiritualitée chrétienne, 

(27) Véase sobre este punto, para no repetirnos, nuestgg Introducción 
a la Filosofía de San Agustín, cap. IL, p. 59-64; cap. III, p. 65-73, y ca- 
pítulo VI, todo. él, pero de modo especial el epígrafe San Agustin, moder- 
no por su Sentimiento de la verdad, págs. 134-150, donde citamos multi- 
tud de testimonios del Santo y de filósofos modernos, sobre la unión de 
la inteligencia y el corazón en la filosofía moderna y San Agustín. 
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satisfechos y orgullosos: Fuerunt quidam philosophi de virtu- 
tubis et vitiis sutilia tractantes, dividentes, definientes, ratio- 
cinationes accutissimas concludentes, libros implentes, suam sa- 
pientiam buccis crepantibus ventilantes, etc. (28). 

Frente a esta tendencia puramente intelectualista, el Santo 
proclama, desde la misma definición de Filosofía, la necesidad 
de reintegrar el amor como elemento igualmente importante y 
necesario en la busca de la verdad, y, sobre todo, en su pose- 
sión. “Philosophia —dice el gran Doctor— est amor studium- 
que Sapientiae.” Amor y estudio, inteligencia y corazón, luz y 
calor. Ni lo uno ni lo otro solos. Ni sólo amor, que es ciego, ni 
sólo estudio o conocimiento, que seca las fuentes de la vida. 
Quizás la insistencia sobre el amor en la Filosofía de San Agus- 
tín lleve a muchos a creer que este Santo es un voluntarista 
antes que intelectualista. Todo lo contrario. San Agustín en- 
salza en tal forma la inteligencia y la intuición con su teoría 
de las Ideas y la Iluminación intelectual, que de no haber con- 
tado con.un temperamento fuertemente afectivo, y de no habér- 
sele convertido la verdad en un problema vital y trágico, que 
gravitó toda la vida sobre él, realmente hubiera dado en el in- 
telectualismo idealista más extremado. Pero este contrapeso 
hizo mantenerle en ese equilibrio tan humano y cabal que hoy 
se ofrece como el ideal supremo del hombre moderno. El 
“amor”, que no suena ni entra en ninguna de las definiciones 
de la Escolástica o el aristotelismo, es compañero inseparable 
del estudio, de la intelección filosófica, de la “cognitio”, en San 
Agustín. Muchos fueron los problemas de la vida y de la cien- 
cia que tuvo este doctor que estudiar y resolver; mas nunca 
dejó de acompañarle el amor, que es el que alienta, sostiene y 
caldea todos sus escritos y los hace tan atrayentes, tan lumino- 
sos y persuasivos, tan humanos y dulces. 

Realmente no se puede pensar en una Filosofía inspirada en 
San Agustín, sin que entre el “amor” con el “estudio”, y el 
afecto y sentimiento con el intelecto. Exigencia mínima, si no 
queremos que se convierta la Filosofía en una labor ingrata y 


árida o en un ejercicio puramente mental, sin consecuencia al-. 


(28) Tractatus XLV im Jodamem, ce. H, n. 3. 
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guna práctica. San Agustín quiere una Filosofía práctica, mi- 
litante, dinámica, eficiente. El filosofar por filosofar no cabía: 
en su cabeza; pues, aun los sofistas, como dice él, perseguían 
un fin, cual era aparecer a los ojos de los demás sabios, ser es- 
timados y, sobre todo, tener discípulos y ganar honra y dinero. 

Pero es que, además, la conquista de la verdad, la posesión 
de la sabiduría, ni es fácil, ni sin riesgos. Mil dificultades se 
oponen a su consecución (29). Dificultades por parte de la inte- 
ligencia, limitada y llena de tinieblas; dificultades por parte de 
los sentidos, estragados y muchas veces pervertidos; dificulta- 
des por parte de nuestro mismo corazón, solicitado constante- 
mente por los placeres y bienes de este mundo. Dificultades por 
los que nos rodean, que engañados y engañadores, nos invitan 
con mil sofismas a que sigamos sus sectas o escuelas. Para lo- 
grar la verdad es preciso luchar con todas las fuerzas y con 
una constancia indomable. ¿Y quién podrá darnos esta constan- 
cia y este ardor y esta fortaleza sino el amor? No pensemos 
que se nos abran las puertas del santuario de la Verdad eterna 
e inconmutable, si no llamamos fuerte e insistentemente. Pero 
tengamos presente que sólo será el amor el que las abra, por- 
que sólo él tiene el secreto de los misterios de la vida y de la 
muerte: Veritas, amore petitur, amore quaeritur, amore pul- 
satyr, amore revelatur, amore denique in €o quod revelatum 
fuerit permanetur (30). 


TX 
CIENCIA Y SABIDURÍA. 


No sólo existe diferencia en la concepción inicial de la Fi- 
losofía, según San Agustín y la Escolástica, sino también en 
su objeto material. Define ésta la Filosofía: Scientia rerum per 
ultimas causas. San Agustín, por el contrario, cree que la Filo- 


(29) San Agustín habla de la dificultad de alcanzar la verdad en 
Contra Académicos, De Ordine, De beata vita y en casi todos los escritos 
anteriores a su presbiterado. Las Confesiones no son más que la historia 
de esas luchas y angustias, de esas grandes dificultades que en concreto 
se opusieron a su triunfo y conquista de la verdad definitiva. 

(30) De moribus ecclesiae catholical, lib, 1, c. XVIO, n. 31, 
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sofía debe ocuparse de la Sabiduría: Amor studiumque Sa- 
PIENTIAE. La “scientia rerum” o “cognitio rerum” de Aristóteles, 
aceptada luego por los escolásticos, no suena en sus escritos, 
si no es para rechazarla por insuficiente. San Agustín distin- 
gue clarísimamente, y no sólo una vez, sino muchísimas, en- 
tre Ciencia y Sabiduría. ¿Por qué esta distinción? ¿Por qué el 
filósofo ha de cultivar como objeto suyo propio la Sabiduría y 
no la Ciencia? ¿En qué consiste una y otra? “Haec est —nos 
dice—Sapientiae et Scienciae distinctio: ut ad Sapientiam. per- 
tineat aeternarum rerum cognitio intellectualis; ad Scientiam 
vero temporalium rerum cognitio rationalis, Otras muchas dis- 
tinciones hace el Santo, mas casi todas se reducen a ésta, la 
más clara y más honda de todas, y que delimita perfectamente 
el campo de cada una. San Agustín, evidentemente, tiene a la 
vista las definiciones de filosofía de Aristóteles y de Platón. 
Son dos genios soberanos —Aristoteles vir excellentis ingenii 
et eloquio Platoni quidem, impar (31)— que representan dos 
tendencias, también distintas y aun opuestas. Platón se eleva 
desde el primer momento a Dios, y a través de Dios ve todas 
las cosas. Aristóteles se fija en las cosas en sí, en su naturale- 
za y en sus mutuas relaciones, y a Dios en último término, como 
causa o motor primero. Platón es un contemplativo, un teólo- 
go, un místico; Aristóteles fué médico, como su padre, y se 
dedicó al estudio de las cosas naturales bajo su aspecto cientí- 
fico; cuando quiso convertir su ciencia en filosofía no hizo más 
que generalizar sus conceptos: Aristoteles —dice Santo To- 
más— processit ad considerandum de intellectu per similitudi- 
nem sensus (32). Aristóteles, pues, procede e nsus investigacio- 
nes de abajo a arriba, de lo particular a lo general (nos abste- 
nemos de usar la palabra “absoluto”, que no usa nunca el es- 
tagirita por usarla Platón), de lo concreto a lo abstracto; no 
pasando, como buen científico, de las causas inmediatas; rara 
vez, a la última. Camino distinto siguió Platón, que todo lo ve 
en Dios y por Dios, y sólo lo que hay y ve de Dios en las cosas 
le interesa. 


San Agustín es de la línea de Platón, aunque no se puede 


(31) De Civitate Dei, lib. VI, c. HL. 
(32) S. Thomas, t q. disp., q. de spiritualibus creaturis, art. 9. 
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identificar ¿su filosofía con la de éste. El conocimiento de las 
cosas contingentes de este mundo es muy dulce para el hom- 
bre —dice el Santo—, porque en ello puede saciar su curiosi- 
dad innata, pero ofrece un peligro para el hombre, deteniéndole 
en ellas y apartándole de la verdadera Sabiduría: Reprimat se 
anima ab huiusmodi vanae cognitionis cupiditate, si se castam 
Deo servari disposuit. San Agustín lee en San Pablo una fuerte 
diatriba contra la Filosofía: Cavete ne quis vos seducat per 
philosophiam. Mas esta filosofía que condena aquí el apóstol 
—añade el Santo— no es la filosofía que tiene por objeto el es- 
tudio de la Sabiduría, sino la que versa sobre los “elementos de 
este mundo”: Per tlementa huius mundi (33). Y añade estas 
significativas palabras, cuya intención se ve clara: Sunt enim 
qui desertis virtutibus et nescientes quid sit Deus et quenta 
maiestas semper todem modo manentis naturae, magnum. ali- 
quid se agere putant, si universam istam molem, quam Mun- 
dum nuncupamus, curiosissime intensissimeque perquirant (34). 

Es curioso ver cómo reacciona el Santo doctor en este sen- 
tido desde el primer momento de su conversión. Cuando en el 
Contra Academicos trata de definir la Filosofía, comienza por 
discutir la definición de Cicerón, consagrada por la antigiiedad 
y alabada por todos como una revelación genial: Philosophia 
est humanarum divinarunmque scientia (35). Hal en esta defi- 
nición ¡una cosa que le agrada, y es la comprensión de las co- 
sas divinas, además de las humanas, en el objeto de su estudio. 
Esto era ya un paso de avance sobre la filosofía naturista de la 
escuela peripatética y la de los físicos griegos. Pero hay en ella 
una palabra, la palabra scientia, que no acaba de llenarle, y 
que, andando el tiempo, terminó por eliminarla, y aun abando- 
nar la definición ciceroniana, yéndose tras la de Platón, que 
puso el objeto de la Filosofía en las cosas divinas o eternas. Y 
no es que el Santo niegue ni combata el estudio de las cosas 
temporales o contingentes, y consiguientemente las ciencias 


(33) De moribus ecclesiae cath., lib. 1, cap. XXI. 

34) lId., ibid. 

(35) Contra academicos, lib, 1, c. VI: “Habetis definitionem sapien- 
tiae, quae non mea, nec nova est, sed et priscorum hominum. Non enim 
primum audis: Sapientiam esse, rerum humanarum divinarumque scien- 
tiam.” 
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particulares. Al contrario, las juzga necesarias para formar un 
buen filósofo: Talis eruditio —dice— si quis ea moderate uta- 
tur talem. philosophum militem nutrit vel etiam ducet ut ad 
summum illud modum, ultra quam requirere aliguid nec possit 
nec debeat nec cupiat, quo vult evolet atque perventat, multos- 
que perducat (36). 

Más aún. San Agustín reconoce la necesidad de una instruc- 
ción escolástica, en el sentido riguroso de la palabra, para po- 
der hablar dignamente de Dios y del alma, y no desbarrar en 
materias tan delicadas y peligrosas: “Quienquiera que ¡ignore 
—dice ¡el Santo— qué es la nada, qué la materia informe, qué 
la forma en un cuerpo y qué los seres orgánicos, qué el. espacio 
y qué el tiempo, qué la locación y qué la temporalidad, qué el 
movimiento estable y qué la eternidad, qué el no estar en un lu- 
gar y estar en todos, qué estar siempre y no estar algún tiem- 
po, qué existir siempre y estar fuera del tiempo, qué no ser 
nunca y nunca no ser: quienquiera, digo, que ignore estas co- 
sas y se meta a investigar y discutir, no ya sobre la naturaleza 
de Dios, a quien es mejor conocer desconociéndole, sino sobre 
la naturaleza del alma propia, tenga la seguridad que desbarra- 
rá cuanto se puede desbarrar (37). 

A más de esto, no olvidemos que San Agustín intentó y co- 
menzó un texto de Filosofía, que se quedó en los comienzos, y 
aun éstos se han perdido. Pero en todos ellos el gran doctor 
iba de lo particular a lo universal y del elemento humano al 
divino, remontando a las almas a la consideración de la ver- 
dadera Sabiduría (38). San Agustín cultivó además todas las 


(86) De Ordime, lib. II, cap. V. Habla el Santo de la Música, de la 
Geometría, de la Astronomía, de los números o la Matemática, etc. 

(37) De Ordine, lib. 11, cap. XVI. 

(38) Retractationes, lib. 1, c. V, n. 3. Dice así el Santo: “Per idem 
tempus quo Mediolani fui baptismum percepturus, etiam Disciplinarum 
libros conatus sum scribere, interrogans eos qui mecum eran atque ab 
ciusmodi studiis non abhorrebant, per corporalia iupiens ad incorporalia 
quibusdam quasi passibus cortis pervenire vel ducere. Sed earum solum 
De Gramatica librum absolvere potui, quem postea de armorio nostro per- 
didi; et de Musica sex volumina, quantum adtinet ad eamdem partem quae 
rythmus vocatur... De aliis vero quinque disciplinis illis, similiter incoa- 
tis, De Dialectica, De Rhetorica, de Geometría, De Arithmetica, De Philo- 
sophia, sola principia remanserunt, quae tamen etiam ipsa perdidimus, sed 
haberi ab aliquibus existimo.” 
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ciencias humanas antes de su conversión, y buena muestra de 
sus conocimientos enciclopédicos y universales son todas sus 
obras ,especialmente su Ciudad de Dios. A 
Pero todo esto, en San Agustín no es más que la base, el 
fundamento del filósofo, no la Filosofía misma. Buenas son to- 
das las disciplinas y estudios en que los hombres se ejercitan 
en las escuelas; óptimo el conocimiento de los cielos y de la tie- 
rra, de la música y de los números. Mas todo esto, si queda en 
mero aprendizaje, o el ánimo descansa en ellos como en su tér- 
mino; si no le sirven para entrar en el santuario de la Sabi- 
duría con pie más firme y visión más clara ,realmente no se sir- 
ven de nada, si no es de daño, porque le harán más soberbio y 
le habrán retenido de alcanzar la verdadera ciencia de las 
cosas divinas. Téngase en el justo medio y use de ellas con mo- 
deración y cautela: In quibus omnibus tenendum est “Ne quid 
nimis” (39). Usese de la Ciencia y cultívesela, pero como escala 
para subir a mayores alturas: Gradus ad inmortalia et semper 
manentia faciendus est (40). Sea la ciencia como el andamio de 


una construcción, que una vez terminado el edificio se quita y 


abandona: Sic adhibeatur scientia tamquam machina quae- 
dam (41). | 

El verdadero objetivo del filósofo ha de ser la Sabiduría. ¿Y 
qué es la Sabiduría? La Sabiduría que debe anhelar el verda- 
dero filósofo es nada menos que la Sabiduría de Dios: Quae est 
autem dicenda Sapientia, nisi quae Dei Sapientia est? (42). Sa- 
biduría es conocer y comprender esa ciencia de Dios, poseerla 
y gozarla: Esse quamdam sumam Dei Sapientiam, cuius partici- 
patione fit sapiens quaecumque animo sit vere sapiens (43). Sa- 


(39) De doctrina christiana, lib. Il, cap. XXXIX, 

(40) De vera deligione, cap. XXIX, He aquí el texto completo, que es 
bellísimo y de una fuerza insuperable: “Non frustra et inaniter intueri 
oportet pulcritudinem caeli, ordinem siderum, candorem lucis, dierum et 
noctium vicissitudines, lunae menstrua curricula, anni quadrifariam tem- 
porationem, quadri pertitis elementis congruentem, tantam vim seminum 
species numerosque gignentium; et omnia in suo genere modum proprium 
naturamque servantia: in quorum consideratione non vana et peritura 
curiositas exercenda est, sed gradus ad inmortalia, etc.” 

(41) Epistola LV, n. 39. 

(42) De belta vita, n, 34, 

(43) De consensu evangelistarum, cap, XXTDIT, 
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biduría es la Verdad eterna por quien son verdad todas las co- 
sas que son: Num aliam putas esse Sapientiam nisi Veritatem 
in qua cernitur et tenttur summum bonum? (44). Sabiduría es 
la luz divina que esclarece todas las inteligencias y disipa todas 
las tinieblas del error: Sapientia lux est es veritas... et veritas 
Deus est et lux (45). Sabiduría es el Verbo de Dios por quien 
fueron hechas todas las cosas, e ilumina a todo hombre que 
viene a este mundo (46). Sabiduría es, finalmente, el mismo 
Dios: Sapientia Deus est (47). 

Si la Filosofía significa “amante de la Sabiduría”, quien es 
filósofo, esto es, amante de la Sabiduría, lógicamente lo ha de 
ser de Dios (48). Mas he aquí que el amor es el único medio que 
nos pone en posesión y gozo de la Sabiduría (49). Por eso el 
verdadero filósofo no se ha de contentar con el conocimiento 
científico de las cosas caducas y verdades naturales; ni con la 
árida y puramente especulativa de las divinas. Ha de buscar 
el afectivo también, que lleva consigo el amor; porque es de 
tal condición el amor, que hace dulce y sabroso el trabajo, y 
hasta que deleite éste, aunque en sí sea duro y amargo. Sabidu- 
ría viene de Sapere, gustar, saborear, paladear; y Filosofía 
que no deje este sabor, este regusto de las cosas divinas en el 
alma, no es verdadera Filosofía para San Agustín. Porque si 
el fin de la Filosofía y de todo filosofar es la vida feliz, la di- 
cha del hombre: Philosophia ad beatam vitam tendit... Et 
nulla est causa philosophandi homini nisi ut beatus sit (50) ; 
síguese que todo cuanto no contribuya a esta dicha es ir fuera 
de camino. 


(44) De libero Arbitrio, lib, 11, cap. IX. 

(45) Enarratio in Psalmum. XLIlI, n. 4. De Trinitate, lib. VIL cap. XI. 

(46) De beata vita, n. 34 y 35, 

(47) De Civitate Dei, lib, VII, cap. L 

(48) Tb. ibid., cap. IX. 

(49) La razón que expone el Santo en multitud de lugares es que la 
visión no pone en posesión del objeto que se ve, sino el amor. Amor es 
juntarse con el objeto y hasta hacerse una cosa con él. Qui adhaeret me- 
retrici unum fit cum. ea... ¿Amas tierra? Eres tierra. ¿Amas cielo? Eres 
cielo, ¿Amas a Dios? ¿Qué quieres que te diga? Eres Dios. Es la gran 
teoría de San Agustín, que alienta en todos sus escritos. 

(50) De civitate Dei, lib. VII, cap. 9; ibid., cap. TI; ibid., lib. XIX, 
cap. 1; 1bid,, lib. XVII, cp, XXXIX, Soliloquios, lib. 1, cap. XII: “Sum- 
mum bonum nominis sapere”. 
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Por muy complacientes y generosos que seamos en nues- 
tros juicios, no «es fácil que tratemos de ocultar esta carencia 
de afectuosidad en la Escolástica antigua y aun en parte en 
la moderna; este dulce sentimiento que dan las cosas divinas 
gustadas. Algo de esto se nota en San Buenaventura; mas 
precisamente éste es una rara avis, y un representante deci- 
dido y consciente de la tendencia agustiniana. En todo caso, 
sería la prueba concluyente de que aun en. la escolástica más 
rigurosa se puede incorporar e infiltrar ese calor de espíritu, 
ese jugo vital, ese saber y sabor tierno y deleitso, que rezu- 
man los escritos del Hiponense. Por eso la incorporación de 
la ciencia divina a la humana, y el sabor de cielo de la Sabi- 
duría al sabor de tierra de la ciencia, ha de ser uno de los 
principios fundamentales de la Nueva-Filosofía, y de los más 
fecundos y renovadores. 


; 


Xx 


ACERRIMUS INQUISITOR VERITATIS 


Para San ,Agustín, no hay verdadero filósofo si no se ama 
con pasión, con verdadero ardor la verdad. De hecho, él fué 
siempre un amante apasionado. Sin duda que en él este amor 
fué algo temperamental y característico. Pero fué también ra- 
cional y fomentado. El,amor se aumenta con el conocimiento 
y el trato, y San Agustín fué un hombre que no vivió más 
que para la Verdad. Antes y después de la conversión, la ver- 
dad es todo su anhelo y ambición. 

Cómo ardía en su corazón este fuego sagrado y con qué 
colores tan vivos, con qué palabras tan cálidas y transidas de 
dolor y gozo no nos lo pinta en sus Confesiones, la historia vi- 
viente de un filósofo cristiano, de sentimiento y de verdad. 

“Cómo ardía mi corazón —habla del Hortensio— y suspi- 
raba por la inmortalidad de la Sabiduría, comenzando a le- 
vantarme para volverme a ti... Cómo ardía, Dios mío, cómo 
ardía en deseos de remontar el vuelo de las cosas terrenas ha- 
cia ti, sin que yo supiera lo que entonces tú obrabas en mí. 
Porque en ti está la Sabiduría, y el “amor a la Sabiduría” 
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tiene un nombre en griego, que se dice “Filosofía (51).” “¡Oh, 
verdad, verdad, cuán entrañablemente suspiraba yo entonces 
por ti desde lo más hondo de mi corazón, cuando los hombres 
hacían sonar tu nombre en mis oídos, aunque sólo con la boca 
y en sus grandes libros! Tenía hambre de ti y sed abrasadora 
de ti, verdad inmutable y 'eternamente luciente .” (52) 

Y cuando después de la conversión —que es tanto como de- 
cir de la posesión de la verdad— la contempla cara a cara, ba- 
ñiados sus ojos con su luz, ¡cómo se lamenta de haberla cono- 
cido tan tarde! “¡Tarde os amé, hermosura tan antigua y tan 
nueva; tarde os amé! Estabais dentro de mí, y yo os buscaba 
fuera. Estabais conmigo, y yo no estaba con vos. Brillaste so- 
bre mí, resplandecisteis, y al punto fugaste las tinieblas de 
mi corazón. Exhalasteis vuestra fragancia, respiréla, y siento 
con ella más ansia de vos. ¡Oh, eterna verdad; oh, verdadera 
caridad; oh, cara eternidad! Por ti suspiro día y noche...” (53) 
“Ella es más hermosa que todas las bellezas y encantos de la 
tierra; más deleitable que los abrazos y ósculos del amor; más 
dulce que la bebida al sediento y el manjar al hambriento; 
más suave que las rosas y las flores; más grata que el perfu- 
me de ungúientos preciosos; más amable que el canto y ar- 
monía; más bella a los ojos del alma que el brillo del oro y las 
piedras preciosas a los del avaro; más pura, en fin, que la luz 
del sol, la luna y las estrellas. Porque ella es luz sobre toda 
luz, y es voz sobre toda voz, y es olor sobre todo olor, y es 
dulzura sobre toda dulzura, y abrazo sobre todo abrazo (54).” 
“Ella es, —le dice al austero solitario de Belén— más hermo- 
sa que la Helena de los griegos, por quien tantos hombres 
murieron en Troya (55). “Este es nuestro negocio necesario 
y sumo: buscar la verdad con todas nuestras fuerzas (56).” 
“La verdad se ha de buscar a costa de cualquier sacrificio y 


(51) Confesiones, lib, TM, cap. IV, n, 8. 

(52) Idem íd., cap. VI, n. 10. 

(53) Idem, lib. X, cap. XXVII, n. 38. 

(54) Cfr. De libero arbitrio, lib. , cap. XI, nn. 35 y 36, y cap. XV, 
n. 39, y Confesiones, lib, X, cap. VI, n. 8. 

(55) Epistola XL, ad Hieronimwm, cap. IV, n. 7: “Incomparabiliter 
enim pulcrior est veritas christianorum quam Hebna graecorum, etc.”. 

(56) . Contra académicos, lib. TIL, cap. I, n. 1. 
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pérdida (57).” “La mayor dicha del hombre es luchar hasta 
la muerte y padecer toda clase de males temporales por la 
posesión consumada de la verdad (58).” La verdad llena to- 
das las páginas de los escritos de Agustín, y en todas ellas 
es siempre la antorcha que ilumina y enciende: Erat lucerna ar- 
dens €t lucens. 

El amor a la verdad revela indudablemente el temple del 


filósofo, como el amor a la música o a la poesía nos descubren 


al músico y al poeta de veras. San Agustín fué un gran filó- 
sofo, porque amó mucho a la verdad, y en tanto grado lo fué, 
en cuanto la amó. Y el amor hará siempre filósofos, y tanto 
más filósofos cuanto más apasionadamente amen la verdad. 
Porque es que el amor es realmente la fuerza vitalizadora y ger- 
minativa del pensamiento más eficaz y fecunda. Es ley de 
la naturaleza que no haya concepción sin amor, y el concepto, 
la idea, es el parto de la mente. Cuando el amor falta, las elu- 
cubraciones más geniales y luminosas se convierten en fue- 
gos fatuos o en insulsa, aunque armoniosa, palabrería, que no 
arraiga en los corazones. Indudablemente, que si en nuestra 
filosofía hubiera menos disquisición y sutileza, menos formu- 


lismos y encasillados, y un poco más de fuego y pasión por la 


verdad, muy otro sería el efecto de su lectura, y no habría 
que padecer el peligro de tantos filósofos modernos, que arre- 
batan y sugestionan con su voz de sirenas dulce y armoniosa 
y con su acento apasionado por las ideas que exponen y de- 
fienden, con que penetran y arrastran y pervierten a la incauta 
juventud (59). ¡Qué admirable filosofía aquella en que a un cuer- 


(57) De utlitate credendi, cap. VIH, n. 18, 

(58) De civitate Dei, lib. X, cap. XXXII, y Enarratio in Psalmum 
AA 

(59) ¡Es una desgracia que los hijos de las tinieblas sepan vestir sus 
exposiciones de luz y color fascinantes que no son más que errores y 
desvaríos, y los hijos de la luz, con toda la fuerza y belleza de la ver- 
dad, no presenta a ésta sino en traje y con modales tan humildes y 
rústicos, que nuestra juventud se vaya sugestionada tras aquéllos y se 
les caigan de la mano éstos. Mientras la filosofía no se convierta en ins- 
trumento de captación y “apostolado” y se la vista con todos los arreos 
y galas| de reina del pensamiento, y “hermana menor” de la fe, no será 
fácil discutir el terreno a esa turba de filósofos modernos, con voz de 


sirena y garras de arpía. 
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po de doctrina excelente, como la nuestra, se juntase un amor 
ardiente y comunicativo por la verdad! 


XI 
EL CAMPO DE LA FILOSOFÍA, 


La Filosofía, originariamente lo fué todo, porque era el 
saber humano reducido a compendio, y era, además, cuanto 
en aquellas remotas edades se podía saber. Poco a poco fué 
reduciendo su campo, entregando a las ciencias y artes par- 
ticulares lo que de hecho les correspondía. Pero esta cesión se 
hizo muy lentamente, y aun hoy día no cabe duda que la Fi- 
losofía se resiente de exceso de materias. Pero aun dentro de 
las que le son propias hay también muchas de escasa o nula 
utilidad en los tiempos que corremos. Siempre fué más fácil 
matar moros, ya cadáveres milenarios, que no los vivos y beli- 
gerantes. Verdad es que la Filosofía no ha de andar al com- 
pás de los gustos y modas, y que su carácter de ciencia del 
espíritu la pone al abrigo de los vaivenes del tiempo. Pero no 
lo es menos, tampoco, que si ha de tener un fin ético y huma- 
no, eminentemente humano, como nacida del hombre y para 

el hombre, si el filósofo no reduce su campo a los problemas 
que , actualmente preocupan al hombre ,como son Dios y su 
boo se verá como disperso y atomizado por multitud de 
cuestiones y cuestioncillas, que lejos de favorecerles le estor- 
ban y perturban, 

La Filosofía de San Agustín, filosofía viva y actuante, no 
se muestra ajena a ningún tema de interés para el hombre o 
la religión. Su problemática es rica y sugerente; pero, espíri- 
tu unificador, como ninguno, centra toda su atención en lo que 
realmente interesa al hombre saber y le debe preocupar. Bien 
están las ciencias naturales y físicas; y de ellas puede sacar 
el hombre gran provecho, si las dirige a donde debe dirigirlas. 
Pero, “¿qué le importa a éste que los astros giren en esta di- 
rección o la otra, que sean esféricos o planos, que el firma- 
mento sea una esfera que envuelva a la tierra por todas par- 


? 
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tes, o sea más bien una especie de casquete?” Todo esto es in- 
dudablemente bueno. Pero lo importante para el hombre, ayer, 
hoy y mañana, son sus problemas eternos. 

San Agustín plantea y estructura toda su filosofía frente 
a estas dos grandes realidades que se ofrecen a todo pensa- 
dor profundo y escrutador: Dios y el Alma. Dios y el mundo 
pene: el Alma y el mundo sensible. 

'¿Qué es lo que deseas conocer?”, le dice la Razón a Agus- 
tín en el principio de los Soliloquios? “A Dios y al Alma”, le 
responde: “¿Nada más?” “Nada más”. (60) 

Un poco más adelante, dentro del mismo libro, le vuelve a 
decir: “¿Es verdad que sólo quieres conocer con certeza a 
Dios y al Alma?” “Ahí está todo mi empeño e ilusión (Hoc to- 
tum negotium meuwm est).” “¿Y nada más?” (Absolutamente 
nada más.” (61) 

Y como si su pensamiento fuera poco preciso, al abrirse el 
libro II, dirige a Dios esta brevísima y ardentísima oración: 
Noverim me, noverim te: Que me conozca a má, que te conoz- 
ca a ti (62). 

En el libro del Orden, compendio admirabie de metodolo- 
gía filosófica, vuelve el Santo sobre el tema con estas bellísi- 
mas palabras, que amplían y refuerzan las anteriores: “Dos 
cuestiones tiene planteadas la Filosofía: una, sobre £l Alma, 
la otra, sobre Dios. La primera hace que nos conozcamos a 
nosotros; la segunda, que conozcamos nuestro origen. La pri- 
mera nos €s más dulce; la segunda, más cara. Aquélla nos 
hace dignos de la vida feliz; ésta nos hace realmente. felices. 
La primera es más propia de los que comienzan; la segunda, 
de los que son ya doctos y entendidos.” (63) 

Y termina con estas significativas y trascendentales pala- 
bras: '“He aquí el método de la verdadera Sabiduría, con él 
que el hombre se capacita para entender el orden de las co- 
sas; es, a saber, para conocer los dos Mundos, y al Padre del 
universo (64).” 


(60) Soliloquios, lib. I, cap. IL, n. 7. 
(61) - Ibid,, id., cap. XV, n. 27. 


(62) "1d; 1) capL, misas 
(63) De ordine, ilb. 11, cap. XVII, n. 47. 


(64) Ibid, 1d., ibid. 
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A través de estos textos, y otros muchos que se pudieran 
citar —y que el Santo no retocó en sus Retractaciones— apa- 
rece claro que la actividad del filósofo cristiano se ha de cen- 
trar en estos dos (65) temas fundamentales: Dios y el Alma. 
Temas sencillos en apariencia, pero llenos de cuestiones com- 
plejas y delicadas, y de un valor lógico y ontológico singu- 
larísimo. 


XI 
TEOCENTRISMO AGUSTINIANO. 


En su estructuración ontológica la filosofía de San Agus- 
tín, de orientación platónica, nada más que de orientación, es 
eminentemente deísta o teológica, como la aristotélica es 
eminentemente ontológica y cósmica. Para San Agustín, Dios 
es el centro y la clave de toda filosofía, y el punto culminan- 
te, a la vez que inicial, de todas las líneas de su sistema. Todo 
nace de Dios y todo retorna a Dios. Sin Dios nada se explica; 
con Dios todo adquiere claridad y valor. El mundo no es más 
que una manifestación de su grandeza, bondad y hermosura. 
Todo lleva el sello de,Dios, y todo, de algún modo, le refleja. 
Si la filosofía ha de ser una explicación del mundo, sin duda 
se ha de basar sobre esta nación trascendental y reductiva. 

La Lógica, la Física, la Etica, partes en que el Santo divi- 
de toda la filosofía, siguiendo a la antigúedad, aparecen como 
suspensas y penetradas de esta noción de Dios. “Dios —dice— 
es el autor de la Física, porque en él están las razones eter- 
nas de todo cuanto existe; él es autor de la Lógica, porque él 
es la luz y verdad de las almas racionales; Él es el autor de la 
Etica, porque no hay más forma de vida honesta y feliz que el 
amor del sumo y verdaderísimo bien, que es Él (66).” “Dios 
es —añade— la causa de todas las naturalezas, la luz de to- 


(65) No quiere decir San Agustín que el filósofo cristiano se ha 
de limitar a estos dos temas, Pero sí que han de ser el centro y el eje 
de toda filosofía de la vida y el espíritu. 

66) Epistola CXXXVII, cap. V, n. 17; y De civitate Dei, lib. XI, 
cap. XXV, 


EL RETORNO A SAN AGUSTÍN 97 


das las inteligencias y el fin de todas las acciones. El es nues- 
tro principio, nuestra luz y nuestro bien; principio de toda 
naturaleza, luz de toda verdad, dicha de toda vida. Él es la 
causa del orden establecido, la luz de toda doctrina y la fuen- 
te de toda felicidad: causa de toda subsistencia, razón de toda 
inteligencia, norma de toda moralidad; causa de la naturaleza, 
forma de la ciencia y suma de la vida. Él es, finalmente, prin- 
cipio de todo existir, razón de todo conocer y ley de todo 
amor: creador de todas las cosas, luz de todas las mentes y 
bien supremo de todas las acciones (67).” 

Dios es, pues, para San Agustín, el principio de toda su 
Filosofía y la idea madre que preside y estructura todas y 
cada una de sus partes, pudiéndose llamar “teocéntrica”, pues 
sólo en relación con Dios tienen valor y significación las co- 
sas existentes y posibles. Y tan obsesionante es esta idea, que 
el Santo busca a Dios en todas las cosas y en todas partes, y 
en todo momento. Le busca en las cosas criadas corporales, 
indagando en ellas la imagen divina o rastros de su poder y 
belleza en ellas impresos; le busca en la conciencia e interio- 
ridad de,su alma, en los senos recónditos de la memoria y en 
el palpitar de su corazón; le busca en el mundo de las ideas, 
en la razón eterna, en su inmutabilidad y pureza absoluta. 
Porque es a Dios a quien busca y ama, cuando ama la luz y 
hermosura; y es a Dios, verdad suprema, a quien apetece y 
anhela, cuando anhela y apetece la verdad suprema; y es a 
Dios a quien ama, cuando ama el bien y la dicha. Para San 
Agustín, todo filosofar, comience donde comience, debe ter- 
minar en Dios, fuera del cual no habrá gozo ni descanso; 
porque todo lo que no sea esto, no será más que una posición 
provisoria que reclama necesariamente su término final. Y, real- 
mente, si todo viene de Dios, y todo forzosamente lleva a Dios, 
toda filosofía debe terminar en Dios. Hermosamente expresó 
este concepto un gran filósofo del espíritu de Agustín, el cé- 
lebre Leibnitz, cuando dijo al final de una de sus mejores obras 
de filosofía: “He comenzado en filósofo y he terminado en teó- 


(67) De civitate Dei, lil. VII, cap. IV; Id., cap. IX; 1d., cap. X; 
1d., lib. XI, cap. XXV. 
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logo.” Por eso la Filosofía de San Agustín en el fondo no es 
más que una inmensa Teodicea. 

Pero, realmente, lo mejor y más estimable de toda la Filo- 
sofía de San Agustín es este su espíritu escudriñador e inqui- 
sitivo, que le hace estar en constante movimiento de observa- 
- ción a cuanto le rodea y cuanto pasa en su interior y exterior. 
Su ojo corporal no se sacia con las especies corporales que se 
le entran a borbotones, inundadas de luz y de color, de fres- 
cura y lozanía y de perfume intenso, que le recuerdan las flores 
y aromas de los campos amenos y siempre verdes del paraíso. 
Su oído está siempre alerta a las menores vibraciones de su 
mundo interior, a la música callada de los números inteligibles, 
a la voz de la verdad que siempre habla y siempre enseña; y el 
ojo de su alma, avizor a los más débiles rayos de la luz eter- 
na e inconmutable de Dios, que se complace en resplandecer- 
la, hermosearla y purificarla. El espíritu de San Agustín y de su 
Filosofía, es espíritu de inquietud, de anhelo, de superación; y 
que como las cosas creadas, al que las contempla, gritan sin 
cesar: “Más arriba, más arriba.” Espíritu de elevación y vuelo 
constante, de lo terreno a lo espiritual, de lo espiritual a lo eter- 
no, de lo eterno a Dios. Para él el mundo no es mudo; antes le 
habla con la elocuencia y armonía de un poema divino, porque 
es la obra de un Dios infinitamente hermoso, infinitamente sa- 
bio e infinitamente bueno. San Agustín mira al mundo como 
una escala maravillosa, que, como la de Jacob, comienza en 
la tierra y termina en el cielo, por la que gusta subir y bajar 
en continuas y sublimes ascensiones y descensiones, de las que 
nos ha dejado cuadros maravillosos en sus Confesiones y So- 
liloquios. San Agustín toma motivo para filosofar y remon- 
tarse a las más altas esferas de la metafísica de todo cuanto 
le rodea. Interroga a todos los seres de la naturaleza, pre- 
guntándoles por su Dios; interroga a la tierra, interroga al mar, 
interroga al aire y al fuego, interroga a las estrellas, in- 
terroga al mismo cielo. Y cuando ha agotado todos los seres 
fuera de él y que percibe por los sentidos, se vuelve a sí 
mismo y se pregunta quién es, y comienza otrc ascenso, pasan- 
do de los sentidos corporales externos a los internos, y de los 
internos a las facultades del alma, y de las facultades del alma 
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a la verdad inconmutable, la cual ve brillar sobre su inteligen- 
cia como una lumbre brillantísima, infinitamente más grande, 
más bella y más clara que la luz del sol que ven nuestros ojos 
corporales. Y en esta ascensión, tan maravillosamente descri- 
ta en el libro X de las Confesiones, ¡cómo se enciende su espí- 
ritu, y se traspasa de gozo y dulzura inefable, viendo que todo 
le habla de Dios, y que todas las cosas no son más que peque- 
ños reflejos de su bondad y de su hermosura, y nuncios mensa- 
jeros de sus virtudes y atributos! ¡Qué filosofía tan viva y arre- 
batadora ésta del Santo, qué llena de emoción y poesía subli- 
me! Pero no a todos habla así la naturaleza, porque no todos 
la miran con ojos escrutadores, con ojos encendidos y anhelo- 
sos de la luz indeficiente de Dios (68). 

Cierto es que San Agustín es un genio filosófico y un místico 
temperamental y afectivo de primer orden, y un poeta altísi- 
mo y de los más delicados. Difícil es reunir como él estas tres 
cualidades, y en grado sumo; y alcanzar por lo mismo las altu- 
ras a que él llegó en alas de su genio y de la gracia. Pero todos 
llevamos dentro de nosotros mismos un pequeño Agustín, con los 
mismos anhelos, con los mismos sentimientos, con la misma 
nostalgia del más allá.,No ahoguemos ese espíritu que late en 
nuestra alma con divisiones y subdivisiones, con análisis y sín- 
tesis minuciosas, con disquisiciones sutiles, con ejercicios pu- 
ramente mentales de manipuladores de ideas. Dejémosle que 
vuele libre y sin trabas por las regiones de la luz y la verdad, 
únicamente impulsado por nuestras ansias de lo infinito, por 
nuestro amor a la verdad. Que si no alcanzamos las alturas del 
gran doctor africano, guiados por él, podremos también gozar 
y vivir la verdad, y remontarnos sobre la tierra y respirar las 
auras del cielo. Ejercitemos el Soliloguio, el método netamente 
agustiniano, mucho más perfecto que el socrático; que él nos 
hará ser filósofos en todas las cosas y momentos de la vida y 
convertirlo todo en luz icon que esclarecer nuestro mundo inte- 
rior, nuestras ideas y conceptos, y servirnos de ellos como escala 


(68) No puntualizamos este apartado con ninguna nota, porque to- 
das las Confesiones, especialmente el libro décimo, y los Soliloquios, y 
De ordime, y De beato vita, y, en general, toda la obra del Santo no 
respira más que este pensamiento. 
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para subir constantemente a Dios desde las cosas O aconteci- 
mientos más insignificantes y vulgares. 


XII 
EL ALMA, BASE DE LA FILOSOFÍA AGUSTINIANA 


El “Alma” ocupa en la Filosofía de San Agustín el segundo 
puesto, como problema ontológico; pero, ciertamente, el prime- 
ro como lógico. La razón de que San Agustín empiece su filo- 
sofía por el alma, es porque para él éste es el primer supuesto 
firme de que tenemos conciencia e intuición inmediata. Dios es 
el principio de toda Filosofía, es verdad; pero de Dios no tene- 
mos conocimiento directo. Nuestra inteligencia, por mucho que 
se empeñe, no ve a Dios sino en espejo y enegma (69). El hom- 
bre necesita, pues, ver ese espejo para contemplar en él la ima- 
gen de Dios. ¿Mas, dónde le hallará? San Agustín encuentra 
dos grandes espejos donde Dios se refleja en toda su grandeza y 
hermosura, en toda su gloria y claridad: en el mundo corpó- 
reo y en el alma humana. Mas como en el mundo no le vemos 
sino a través de los sentidos corpóreos exteriores, no siempre 
fieles y de una seguridad absoluta, y es el alma la que conoce, 


(69) Se ha querido hacer a San Agustín ontologista. Pero la ver- 
dad es que en todos sus escritos niega que en este mundo tengamos 
visión inmediata de Dios. San Agustín es uno de los pensadores y filó- 
sofos que mejor han visto y cantado las bellezas de este mundo, y de 
él es la idea de que la creación es un gran poema, el poema de Dios, 
la obra de Dios, y cada cosa de él un pequeño ¡poema o sinfonía. Re- 
cuérdese la- concepción de la Humanidad como un ¡poema o sinfonía en 
el que los hombres son como los versos o las notas, que deben pasar 
para que vengan las otras y haya concierto. Bella explicación de la muer- 
te, que entra en esta Sinfonía como un elemento necesario de concier-. 
to y belleza, Pero, aparte del valor real, positivo, que el Santo da a este 
mundo corpóreo, abundan en él los textos en los que niega terminante- 
mente la visión intuitiva inmediata de Dios. Tan es así, que aun de 
Moisés y San Pablo, que muchos Santos Padres y Doctores sostienen 
que vieron a Dios cara a cara, afirma San Agustín “que le vieron en 
cuanto un hombre puede ver a Dios en carne mortal”. San Agustín da 
al texto de San Pablo un valor absoluto y universal. En buena ley, a 
San Agustín.no se le puede hacer ontologista riguroso ni moderado. Los 
textos en que parece indicar una visión intuitiva de Dios, o se es- 
fuman cuando se intenta aquilatarlos, o se habla en plan de puro místi- 
co, campos que al final de su vida aparecen mezclados y confusos. 


di 
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y juzga y discrimina, y percibe lo inteligible de las cosas y lo 


que hay de verdad en los sentidos; sólo realmente ésta puede 
ofrecernos una base sólida y firme para levantar el edificio de 
una filosofía sana y ciertísima, al que no podrá hacer mella la 
duda más acerada de un escepticismo integral. San Agustín, que 
durante algún tiempo se dejó dominar de la duda de los aca- 
démicos, quiso construir su filosofía sobre el primer hecho de 
conciencia, que es la existencia del propio pensante, contra el 
que nada valen todos los sofismas humanos y todas las aberra- 
ciones del espíritu más desesperado. Por mucho que el hombre 
desconfíe de sus conocimientos y dude de sus conclusiones, siem- 
pre será verdad que si piensa existe, y aun si duda, que exis- 
te (710). Este psicologismo profundo que informa toda la filo- 
sofía agustiniana, es uno de los aspectos más modernos del 
Santo y una de sus visiones más originales y fecundas, a la vez 
que la clave y solución del grave y difícil problema de la con- 
jugación de los dos mundos, el sensible y el inteligible, ofreci- 
dos a Platón como irreductibles y antitéticos (71). 

“Sube por encima de lo corporal —nos dice el Santo— y 
tienta de sondear la vida de tu alma. Sube por encima de tu 
alma y tienta de conocer la vida de Dios. Cuando desde tu in- 
terior inquieres, estás en tu justo medio. Si desde aquí miras 
hacia abajo, te encontrarás con el mundo corporal. Si miras 
hacia arriba, te encontrarás con Dios (72).” “Considera a tu 
alma —nos dice en otra parte— y mírala, aunque mudable, co- 
locada entre la verdad inconmutable, que está sobre ella, y las 
cosas mudables, que están debajo de ella” (73). 

Esta posición singular en que San Agustín coloca al alma, 
entre los dos mundos, el sensible y el inteligible, es de una gran- 


(710) Sobre este hecho y el COgito o dubito, ergo sum, véase nuestra 
Introducción a la Filosofía de S%n Agustim, capítulos VII y VIII, pági- 
nas 169-226, 

(711) La explicación del conocimiento sensible e inteligible, es decir, 
la existencia de los universales y de los objetos particulares; en otros 
términos, la armonización entre lo universal y lo particular (Aristóte- 
les), o lo inteligible y sensible (Platón), fué una de las cuestiones más 
complejas de la Filosofía antigua, y aun de la moderna. Las obras que 
se han escrito sobre esta materia llenarían varias bibliotecas ellas solas. 

(72) Tractatus in Jodm, XX, cap. V, n. 11. 

(73) Epistola 1X ad Nebridium, n. L 
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deza soberana e incomparable. Por primera vez en la historia 
de la Filosofía el Hombre adquiere categoría cósmica y univer- 
sal, y entra como factor decisivo en la solución y esclareci- 
miento de los problemas graves que la existencia de esos dos 
mundos plantean al filósofo (74). 

Quizás esta posición nos recuerde algo la doctrina de Pla- 
tón, no sólo sobre los dos mundos, sino también sobre el cono- 


cimiento sensible. Pero si nos fijamos un poco, veremos que las 


semejanzas son más aparentes que reales, y que la teoría agus- 
tiniana, purificada en el crisol de la fe es netamente cristiana 
y realista. Conserva la inspiración y el aire de su origen, pero 
los retoques introducidos por el Santo han sido tan fundamen. 
tales, que sólo al Santo corresponde la gloria o responsabilidad 
de su acierto o desacierto. 

San Agustín comienza por establecer la realidad objetiva 
indiscutible de los dos mundos. Esto es para él un hecho básico, 
que no admite la menor duda. Dudar del mundo inteligible es 
para él como dudar de nuestra existencia, y aun mucho más 
que de la existencia: Facilius dubitarem me non esse, quam 
non esse veritatem (15). San Agustín comienza su Filosofía 
por preocuparse hondamente del mundo inteligible, en el cual 
veía la base de su certeza y la razón de ser de sus conocimien- 
tos. Luego, reflexionando sobre sí mismo, al llegar al alma ve 
sobre su entendimiento como una luz brillantísima, mucho más 
elara y mucho más grande que la del sol que alumbra nuestros 
ojos (16). Mas he aquí que esa luz, que es la Verdad eterna e 
inconmutable, alumbra todo un mundo de realidades inteligibles, 


(14) Ni antes ni después se ha dado tal importancia y categoría al 
alma humana. Sólo siglos andando, Descartes vuelve al tema, inspira- 
do en San Agustín, Mas la división radical que establece entre el pen- 
samiento y el cuerpo malogró la solución del problema, pues, como ve- 
remos, precisamente esta unión sustancial, esta unidad personal de las 
dos sustancias en el hombre, es lo que da la clave de la solución, como 
inmediatamente se verá. Para hallar algo semejante a San Agustín y 
comprender la importancia que éste da al alma, habría. que acudir a los 
místicos, cuyo entronque con San Agustín es indiscutible. 

(15) Contra Academicos, libro 11, cap. VI. 

(716) Véase, sobre. este punto, la espléndida exposición que hace en 
el libro séptimo de las Confesiones, capítulo X y siguientes, hasta el XX. 
Bien puede considerarse como el primer alumbramiento metódico, pero 
brillante y realista, de su. teoría del mundo inteligible, que en el Santa 
casi nunca se identifica con el intelectual de log aristotélicos. 


eri. 
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como son las verdades inmutables, los principios y razones eter- 
nos de las cosas, las ideas arquetipos de todo cuanto existe o 
ha existido; y todo con carácter tan universal, tan absoluto y 
purísimo que trasciende toda inteligencia, sin que nadie pueda 
un momento dudar de su realidad y veracidad, sin que nadie 
pueda aumentar o disminuir un ápice su exigencia y perfección, 
sin que a nadie sea lícito admitirlas o rechazarlas; sino que se 
imponen a todos como necesidad absoluta e ineludible. Y todo 
eso lo ve el alma sobre sí misma en su interior, sin que sepa de 
dónde le han venido,esas verdades o nociones de verdad o men- 
tira, de justo o injusto, de bueno o malo, de hermoso o feo, de 
perfecto o imperfecto; mas de las cuales no puede dudar (77). 
La realidad del mundo inteligible está para San Agustín tan 
clara, que negarla sería negar todo conocimiento y toda Filo- 
sofía, puesto que siendo la unión de lo inteligible con el inteli- 
gente inmediata, no puede errar sobre su existencia. 

Pero no es menos clara y cierta para San Agustín la exis- 
tencia real y objetiva del mundo sensible, que Platón redujo a 
meras sombras o fantasmas. Alma de poeta y artista delicado, 
temperamento ardiente y luminoso de africano, San Agustín 
gusta del halago de las cosas de este mundo y se recrea en su 
belleza y armonía. Para San Agustín, el mundo ha sido creado 
por un Dios infinitamente bueno, hermoso y lleno de sabiduría, 
en el que ha estampado el sello luminoso de su rostro, para que 
los hombres le vean en él y le conozcan y amen. Por eso Agus- 
tín busca a Dios en todas las cosas del mundo, y todas le ha- 
blan de él y le muestran un rasguño de su bondad y hermosura, 
y le invitan a cantar con ellas el himno de gloria y amor que 
sin cesar le cantan. El es el gran poema salido de sus manos 
ormmnipotentes y amorosas, que todos leen y todos entienden, 
por rudos o ignorantes que sean. Es la escala maravillosa por 
la que toda inteligencia puede subir sin esfuerzo hasta el trono 
de Dios, y entender hasta su virtud y divinidad. Todas las cien- 
cias humanas se ocupan de su estudio y no acaban ni acabarán 
nunca de comprenderle. San Agustín lo mira y contempla, no 


(77) Es muy gráficó el razonamiento que hace el Santo en el libro 
décimo de las Confesiones, donde vuelve otra vez sobre el mundo inte- 
ligible, ahora en busca de Dios. Véase el capítulo X y siguientes. 
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como un fantasma o sombra a estilo platónico, sino como una 
realidad viviente y positiva, como un ser bueno y verdadero, 
cuya realidad se nos impone, igualmente que la del mundo in- 
teligible, sin que nosotros seamos libres para conocerla dis- 
tintamente de lo que es en sí. 

Pero además de estos dos mundos, de un valor objetivo in-- 
dubitable, está el pequeño mundo, el hombre, en cuya alma se 
refunden los dos, para constituir la clave de su interpretación 
armónica. Por su naturaleza, por su constitución, por sus fa- 
cultades y potencias, el alma es para el doctor africano un mun- 
do más complicado, más sorprendente y maravilloso que el mis- 
mo mundo corpóreo. Maravilla de maravillas es ya su unión 
con el cuerpo, ser material y grosero, compuesto de partes co- 
rruptibles. Maravilla son los sentidos y el modo cómo ponen a 
aquélla en contacto con el mundo exterior, Maravilla sus senti- 
dos internos y el modo cómo recogen de los exteriores las im- 
presiones y especies sensibles, corpóreas, para transformarlas 
en incorpóreas e inteligibles. Maravilla son los senos recóndi- 
tos y amplísimos de la memoria, donde el alma humana archi- 
va cuanto entra en sus dominios, sea de los sentidos, sea del 
mundo superior. Maravilla es la inteligencia, que traspasa con 
su mirada los cielos y la tierra, lo visible y lo invisible, lo hu- 
mano y lo divino. Maravilla la voluntad, con su infinita gama 
de sentimientos y emociones, de amores y quereres, de poder 
y debilidad, de heroísmo y corrupción. Mundo verdaderamente 
complejo, vastísimo y lleno de maravillas, tan poco conocido del 
mismo hombre, que lo vive y-habita. San Agustín ha hecho en 
sus Confesiones por dos veces una incursión por estos dominios, 
una en el libro séptimo, en busca de la verdad, y otra en el dé- 
cimo, en busca. de su Dios. Y tantos y tan grandes son los te- 
soros que en su alma encuentra, que el lector, aun de hoy día, 
se queda como pasmado y sorprendido de que en su interior 
haya tantas cosas. 

Ante este campo inmenso que el alma ofrece al estudio y 
análisis del verdadero filósofo, del hombre deseoso de conocer- 
se a sí mismo y conocer las demás cosas en su realidad viviente 
y en su raíz genuina, se explica que el Santo exclame del hondo 
de su corazón: Noli foras ire, in te ipsum. redi: in interiori ho- 
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mine habitat veritas (18). Albi non invtnies quam penes te ip- 
sum (79). 

Siempre nos han extrañado unas palabras del libro Sobre el 
Orden, en el que hablando sobre el objeto principal de la Filo- 
sofía, Dios y el alma, dice: “He aquí el método de la Sabidu- 
ría (e. e. la Filosofía) con que el hombre se hace apto para 
entender el orden de las cosas, es decir, para conocer los 
dos mundos y al Padre de la universalidad de las cosas 
(Dios) (80).” Vamos a ver cómo efectivamente el conocimiento 
del alma nos, lleva al conocimiento de los dos mundos y de Dios. 

Para San Agustín, como para todo filósofo, el alma se halla 
como envuelta y rodeada por el cuerpo, en cuyo fondo remoto, 
el cerebro, habita y se manifiesta en su actividad pensante y 
conoscente. Platón la considera como encerrada en una cárcel 
oscura, donde debía purgar las malas acciones de otra vida 
preexistente. Aristóteles la considera como una tabla rasa, al 
ser infundida en el cuerpo, debiendo llenarse esa tabla en el 
transcurso de la vida con las impresiones recibidas por los sen- 
tidos, y nada más que por los sentidos. San Agustin niega la 
doctrina preexistencialista de Platón, y que el alma humana 
esté en el cuerpo como en una cárcel. Pero al crearla Dios e 
infundirla en el cuerpo se halla desnuda y en mera potencia, y, 
consiguientemente, hecha a sí misma tiniebla, por carecer de 
todo conocimiento, ya que para el Santo todo conocimiento es 
luz: natural, si viene de la naturaleza sensible; intelectual, si 
del mundo inteligible; o sobrenatural, si viene de la fe (81). 


(718) De vera religione, cap. LXXXIX, n. 27, y Tractatus in Jodun, 
LIV, n. 8. 

(79) De Trinitate, lib. XIV, cap. V, n. 8; y De inmortalitate animas, 
cap. IV, n. 6. 

(80) De ordine, lib. 1, c. XVI, n. 47. 

(81) San Agustín concibe la inteligencia como mera potencia, que 
debe ser movida e ilustrada por la luz divina en forma de concurso na- 
tural y conforme a su modo de obrar. “Ut multum oculus es; lumen 
non es. Quid prodest patens et sanus oculus, si iumen desit? Ergo dic 
a te tibi lumen non esse, et clama quod scriptum est: Tu ¡illuminabis 
lucernam meam, Domine; lumine tuo, Domine, illuminabis tenebras meas. 
Meae enim nihil nisi tenebrae; Tu autem lumen fugans tenebras, illu- 
minans me; non a me mihi lumen existens; sed lumen non participans 
nisi in te.” (Sermo VIII de verbis Domini, n. 4). “Deus qui lux est ho- 
minis interioris adjuvat nostrae mentis obtutus.” (De peccator um. me- 
ritus et remiss, lib. 11, cap. V.) “Alia lux qual videtur is oculis cor- 
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Ahora bien, colocada el alma entre estos dos mundos, el sen- 
sible y el inteligible, y relacionada directamente con uno y otro 
mundo por los sentidos y la inteligencia, el alma se siente in- 
tensamente iluminada por ambos mundos; por el mundo sensi- 
ble, con la infinita variedad de nociones y especies de las cosas 
que se le entran por los sentidos, y por el mundo inteligible, que 
se le abre y entra de par en par por la inteligencia, inundándola 
de luz y mostrándosele en todo su esplendor la Sabiduría divi- 
na, haciéndola participante de sus tesoros (82). Mundo corpó- 
reo y mundo inteligible confluyen, pues, en el alma con sus lu- 
ces y sus riquezas inmensas, y sobre ambos mundos, y como 
causa de ellos, Dios, principio de todo ser y fuente de toda luz, 
razón de toda existencia y fin de todas las cosas, centro del 
alma y vida de su vida. Ahora ya se comprende por qué el co- 
nocimiento del alma es la clave del “conocimiento de los dos 
mundos y del Padre de la universalidad, y habilita al hombre 
para entender el orden de las cosas”. San Agustín rehuye los 
dos extremos peligrosos en que el pensamiento humano ha nau- 
fragado con frecuencia: el idealismo y el sensismo. Pero, al 
mismo tiempo, al abrir el Santo la puerta para contemplar el 
mundo de las Ideas eternas, que él pone en Dios, ha establecido 


poris, ut solis, lunae et stellarum... Alia lux est vita sentiens et valens 
discernere quae per corpus del animae judiciam rejeruntur... Ipsam 
vim sentiendi, convenienter lucem dici, concedit quisquis concedit recte 
dici lucem qua res quaeque manifesta est... Haec lux, qua ista mani- 
fecta sunt, utique in anima est, quamvis per corpus inferantur, quae 
ista sentuntur.” (De genesis al litt. lib. imperfactus, cap. V.) “Aliud est 
lumen ad credendum, aliud ad intelligendum.” (Tractatus in Joan, 1, 2.) 

(82) La teoría de la ¡iluminación es creación del Santo, inspirada 
por numerosos pasajes de la Escritura, para rehuir la teoría platónica 
de la reminiscencia. De los textos del Santo se desprende claramente: 
a) que da iluminación es actual y constante, y, por tanto, que excluye 
las ideas innatas; b) que es natural y apropiada a la inteligencia huma- 
na y, po rlo mismo, excluye el ontologismo riguroso y moderado; Cc) que 
el concurso natural por el que la inteligencia pasa de la potencia al acto 
tiene que ser una luz sui generis, puesto que la visión intelectual, como 
la corporal, no se verifican sin luz apropiada; d) que puede admitirse 
una iluminación natural extraordinaria en muchos casos, que es lo que 
llamamos ilustraciones, inspiraciones, etc. Los textos del Santo, no tan 
claros como fuera de desear, son lo sificientes para sacar las conclusio- 
nes antedichas, La teoría de la dOble iluminación, si bien le separa del 
aristotelismo, que no admite más que la primera, o del mundo sensible, 
le separa también del platonismo. En cambio le aproxima al misticis- 
mo, al que se inelina y deriva la filosofía agustiniana en su última fase. 


¡de 


EL RETORNO A SAN AGUSTÍN 107 


un contacto más íntimo y cordial con Dios, de quien sabe le 
viene toda luz y toda sabiduría, todo buen pensamiento y todo 
buen afecto, Y este contacto afectuoso y agradecido, por parte 
del alma, y esta comunicación generosa de Dios con su mente, 
acentuada y cristianizada, aumentada con el trato y amor, irá 
tomando calor y vida hasta transformarse en luz y sentimiento 
de fe y caridad. 


XIV 


PURIFICACIÓN O CATHARSIS. 


La Filosofía de San Agustín está encuadrada en el marco 
antiguo tradicional, especialmente de la escuela pitagórica y 
platónica, en las que el fin ético es todavía una exigencia del 
noseológico. En tiempos del Santo estaba aún la escuela ale- 
jandrina, de orientación evidentemente mística, en la que se 
proclamaba la catharsis como una operación previa de inicia- 
ción en los misterios y secretos del llamado “regreso de las 
almas”. Pero, desgraciadamente, la “purificación” se reducía 
más bien a prácticas teúrgicas, rituales, que no a una verdade- 
ra purificación del espíritu por medio del ejercicio de las virtu- 
des y una: ascesis rigurosa. Siempre los ritos y lavatorios fue- 
ron más fáciles que la mortificación de los sentidos y las pasio- 
nes. Pero en los tiempos que corrían, y dada la corrupción de 
la sociedad reinante, no era poco que exteriormente declarasen 
que la Filosofía no ,era sólo conocimiento de la verdad, sino 
también práctica y profesión de la virtud. San Agustín aún 
vive de este espíritu, y traído a la fe católica por la Filosofía 
pitogórico-platónica, conservó de ella un alto concepto como 
principio de luz y vida para el hombre que no ha sido aún ilu- 
minado por la fe. No se debe olvidar el ensayo de vida filosófico- 
monacal que intentó con sus amigos de Milán siendo aún paga- 
no, tal vez inspirado en las tendencias y prácticas pitagóri- 
cas (83). Sabido es que la Filosofía de éste solía dividirse en 


(83) Sobre este proyecto de monaquismo filosófico, puramente filosó- 
fico, puesto que no era más que para darse totalmente a la investigación 
de la verdad, libres de cuidados y preocupaciones, pueden verse las C'0n- 
fesiones, libro VI, capítulo XIV, número 24. 
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dos partes, purgativa y perfectiva: Purgantem et perficientem. 
Por su mente debió pasar más de una vez la definición que daba 
de la Filosofía el célebre comentarista de los poemas pitagóri- 
cos, Hierocles: Dilopía coco Lore dvdporivns xádapor xal tehetóns- 
Philosophia est vitae humanae purgatio et perfectio (84). Y, 
realmente, a ninguna como a la agustiniana le cuadran estas 
cualidades o misión. 

A San Agustín le llevaba a la teoría de la “purificación” su 
misma concepción iluminista. Si realmente el alma es el espejo 
donde se reflejan los dos mundos de que hemos hablado antes, 
evidentemente una de las primeras y más grandes preocupacio- 
nes del filósofo ha de ser que ese espejo esté sin manchas ni 
quiebras, que esté puro y limpio; porque cuanto más puro y 
limpio esté, más clara y nítida aparecerá la imagen de Dios y 
reverberarán en él las Ideas de las cosas, que el alma ha de ver 
en,la Sabiduría divina. Preciso es que las nubes de la mala 
conciencia, que las turbaciones de las pasiones, que las inquie- 
tudes por los bienes terrenos, que la ambición de honores y va- 
nidades desaparezcan del alma, para que pueda darse plena- 
mente a la búsqueda de la verdad, a su estudio y contemplación, 
a su goce y amor (85). 

“Porque no toda alma —dice el Santo— se halla en condi- 
ciones de gozar de la vista de Dios y la verdad, sino sólo aque- 
lla que es santa y pura. Aquella, digo, que ha logrado volver 
sus ojoc hacia aquella parte por donde son percibidas las co- 
sas divinas. Que sea pura, que sea sana, que esté serena y sea 
en todo semejante a aquellas cosas que se ofrecen a su con- 
templación, y entonces podrá gozar de la luz inteligible de las 
ideas de Dios (86).” “El alma humana —escribe más adelan- 
te— se acerca a Dios cuando ella está purificada, y en tanto ella 
se acerca más, por el amor, en cuanto se halla más esclarecida 


84) HIEROCLES, Commentaria in Carmina Pythagorica, 2. 

(85) “Sicut tenebrae oculos ita delicta mentem claudunt nec lumen 
sinunt videre nec se.” (Expositio in Psalmum, XVIII, exp. 1.*). “Purga 
de oculo tuo quidquid mali est, ut possis videre lumen oculorum tuorum, 
Pulvis, pituita, fms, peccata et iniqitates sunt. Tolle inde ista omnia, 
et videbis Sapientiam quae praesens est, quia Deus Sapientia ipsa est 
(Tractatus in JoWwan, 1, 2.) 

(86) De diversis quaestionibus, quaestio XLVI, 
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e iluminada por la luz inteligible que ella ve, no por los ojos 
del cuerpo, sino con la mirada esencial que le es propia, es de- 
cir, con el entendimiento, en el cual ve aquellos principios y 
verdades cuya vista le hacen feliz (87).” “Las impurezas del 
alma consisten —añade en otro lugar— en la afición o amor a 
aquellas cosas que no son ni el alma ni Dios (88).” “El ojo del 
alma —cescribe en los Soliloguios— está puro y sano, si el es- 
píritu es puro y está libre de toda sordidez corporal, esto es, 
si está alejado y purificado de toda clase de apetencias, que 
mueven al alma, de las cosas caducas de este mundo (89).” “Que 
el alma esté compuesta —insiste en De ordine—, que esté or- 
denada, que sea armoniosa y bella, que esté sana y pura, y al 
punto estará en condición y con fuerzas bastantes para contem- 
plar a Dios, para elevarse a la fuente pura de donde mana toda 
verdad, y unirse al mismo padre de la verdad (90).” “Purifi- 
quemos, pues, la mirada y vista del alma, si queremos percibir 
en esta vida, y en lo que es posible, qué es la justicia, qué la 
piedad y qué la belleza de la Sabiduría (91).” 

Interminables mos haríamos si fuéramos a recoger todos los 
lugares en los que el Santo habla y reclama la purgación de 
los sentidos exteriores e interiores, con toda la secuela de per- 
turbaciones que lleva consigo y, sobre todo, la limpieza del 
alma misma con la ausencia de todo pecado o afección terrena. 
San Agustín, por la unión íntima que establece entre el alma 
y el cuerpo, entre la razón y el sentimiento, no concibe la divi- 
sión antigua y medioeval y aun posterior, que existe entre el 
pensar y el obrar, entre el pensamiento y la acción. El nos 
presenta a Platón como modelo del filósofo perfecto. Y no por- 
que crea que su filosofía sea la mejor y no contenga errores, 
que se los señala, y muchos y muy graves, sino porque juntó en 
sí la tendencia activa o moral de Sócrates con la contemplativa 
de Pitágoras: Socrates in activa philosophia excelluisse memo- 
ratur, Pythagoras vero in contemplativa, Plato utrumque vUn- 


(87) Id. ibid, 

(88) De utilitate credendi, cap. XVI. 

(89) Solilogquia, lib. 1, cap. VI. 

(90) De ordim£, lib. II, cap. 19. 

(91) Contra Epistolam Manichaei, cap. XLIT 
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ggndo philosophiam perfecisse ludatur (92). El pensar bien y 
obrar mal, alabar la virtud y seguir el vicio, es algo inexplicable 
y monstruoso, que el Santo doctor no se atreve a calificar ni a 
concebir en un filósofo, de no estar fuera de juicio. Y, sin em- 
bargo, es lo cierto que hace muchos siglos que la Filosofía en- 
frascada y entregada a un intelectualismo puro, camina en el 
hombre divorciada de la ascesis y la moral, pareciendo ya una 
exigencia indebida y demasiada, querer obligar a aquél a una 
vida perfecta y ajustada. San Agustín desconfía de estos filóso- 
fos y de sus filosofías, porque la Sabiduría de Dios no entrará 
jamás en un alma malévola. Por eso, si hemos de ser verdaderos 
filósofos, según el espíritu del gran doctor hiponense, hay que 
volver a los cauces primitivos, y a que la Filosofía sea no sólo 
razón y discurso, sino también contemplación y virtud. Su insis- 
tencia en que la Filosofía no es Ciencia, sino Sabiduría, comuni- 
cación con la luz inmortal de Dios, amor de Dios, culto y servi- 
cio de Dios, nos introduce en el verdadero espíritu de su Filoso- 
fía, eminentemente cristiana, profundamente religiosa, senti- 
mentalmente mística. Por eso, después de muchas explicaciones 
del término “Sabiduría” termina con las palabras del Santo 
Job: “La verdadera sabiduría del hombre es la piedad.” Y en 
otra parte: “La perfecta Sabiduría está en servir a Dios según 
sus mandatos (93).” 

Es, pues, necesario cultivar la Filosofía como algo sagrado, 
que prepara al hombre para la posesión del bien último y de 
la verdad plena, en que consiste la felicidad del mismo, aun en 
este mundo. Para él es —ya lo dijimos al principio— como un 
preámbulo de la fe y la religión, como algo divino, como un 
don de Dios infinitamente bueno, que, compadecido de las ti- 
nieblas del hombre, se lo ha dado a modo de antorcha para que 
se guíe por ella y con ella se acerque a él, hasta ser iluminado 
con aquella otra luz más clara y potente de la verdad eterna e 
increada, el Verbo de Dios, que ilumina la nueva Jerusalén o 
mística Ciudad de Dios. 


(92) De civitate Dei, lib, VIIM, cap. IV. : 
(93) Sermo XC, de tempore, cap. MH, n. 3: “Sapientia perfecta est co- 
lere Deum secundum mandatorum illius veritatem.” 
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De ahí su insistencia en las cualidades morales como pre- 
paración para recibirla de manos de Dios. “Dios —dice— no 
concederá nunca la posesión perfecta de la verdad sino a los 
que la buscan pie, caste et diligenter (94).” “Búscala diligente- 
mente y con piedad, que a solos los que la buscan así ayuda 
Dios (95).” “No todos los que desean conocer la verdad son dig- 
nos de ella, sino sólo aquellos que la buscan con diligencia y 
piedad (96).” “Tanto más fructuosamente pensarás, cuanto más 
piodosamente pensares (97).” “La visión de la verdad es el ga- 
lardón del que vive bien, ora bien y estudia bien (98).” Sólo 
así la Filosofía puede ser para el hombre un principio de per- 
fección, un estímulo de la virtud, un consuelo en la adversidad 
y una aliada constante de todos sus actos. San Agustín no conci- 
be una Filosofía sin finalidad. El filosofar por filosofar, el filoso- 
far por pasatiempo o curiosidad, le parece una ocupación tan 
censurable como la de los antiguos sofistas de Grecia. La Filoso- 


fía para él es algo más grave y serio que un juguete de la inte- 


ligencia: Philosophiae nomen si consideretur, rem magnam to- 


toque animo appetendam significat. Filosofía, pues, que no haga 
mejor al hombre, que no lo eleve y dignifique, es Filosofía muer- 
ta para San Agustín, o, al menos, inútil e indigna de ser culti- 


vada por el hombre (99). 


(94) De quantitate animae, cap. XIV, n. 24. 

(95) De vera religione, cap. X, n, 20, 

(96) De moribus €cclesiae, lib. 1, cap. 1, n. 1, 

(97) Epistola CXL, cap. XVIII, n. 48. 

(98) De ordine, lib. 11, cap. XIX, n. 51. 

(99) Retractationes, lib, 1, cap. VI: “Quid enim verius quam quod 
Sapientia doceat veritatem contemplationig et actionis probitatem?” Y 
mejor aún, en De civitate Dei, lib. XIX, cap. XX: “Non est certe vera Sa- 
pientia, quae intentionem suam in his quae prudenter discernit gerit for- 
titer, cohibet temperanter, justeque distribuit, non in illum dirigit finem, 
ubi erit Deus omnia in omnibus certa et perfecta aeternitate.” Y en el 
libro X, cap. XXII: “Philosophiam, ait et Tullius, Dii quibusdam paucis 


veram dederunt. Nec hominibus, inquit, ab his, aut datum est donum ma-: 


jus, aut potuit illum dari. Usque adeo et ipsi quoquomodo compulsi sunt, 
in habenda, non quacumque, sed vera Philosophia, divinam gratiam con- 
fiteri, etc., etc.” 


a 
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XV 


ESENCIA Y EXISTENCIA. 


El intenso vitalismo o psicologismo que se respira en todo 
momento en la Filosofía de San Agustín nos aproxima e intro- 
duce en el problema de la “existencia”, como en un tema de ac- 
tualidad, aunque sea tan antiguo como la misma Filosofía, y 
aun anterior a ella, puesto que si el hombre comenzó a filoso- 
far fué para resolver esta preocupación de su alma por su exis- 
tencia terrena, en su triple aspecto, de origen, medio y fin. Y, 
realmente, por mucho que el hombre quiera distraerse y apar- 
tar su pensamiento de estos tres interrogantes: ¿De dónde ven- 
go? ¿Para qué estoy en este mundo? ¿A dónde voy?, no 
será fácil desentenderse de ellos, puesto que los lleva clavados 
en la entraña misma de su ser; y su exigencia perentoria e in- 
equívoca acucia a toda conciencia humana, aun a la más ruda 
y sorda. Si alguno ha sentido, y de modo trágico, la inquietud 
de su solución, ha sido San Agustín. Las Confesiones no son 
realmente más que la historia de una existencia humana, que 
no habiendo hallado la clave y solución de su problema, se en- 
cuentra como hombre perdido en medio de un mar inmenso, sin 
orientación y norte, próximo a naufragar o morir de inanición. 
Cierto es que el hombre es también, y antes que nada, “esencia”, 
y que prescindir de este elemento en una filosofía es arruinar la 
misma existencia, pues antes que la olas es el mar. Pero no lo 
es menos tampoco que el hombre concreto, con exigencias y 
problemas, es el “hombre existente”, el hombre actuante y pa- 
ciente; el que puede engendrar preocupaciones y problemas. La 
Filosofía es, más que todo, un conjunto de problemas vitales, 
de soluciones posibles a interrogantes del corazón y de la inte- 
ligencia, que buscan su centro y su reposo. El Inquietum €st 
cor nostrum. donec requiescat in te, con que comienza sus Con- 
fesion€s, pudiera ser el lema de su Filosofía, eminentemente in- 
quisitiva, anhelosa, vital y trascendente. Cuantos errores han 
pasado en este siglo por el campo de la filosofía —inmanentis- 
mo, fenomenismo, vitalismo, filosofía de la acción, existencia- 
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lismo— todos han acudido al gran doctor africano y han queri- 
do hallar en él un entronque más o menos directo. En el fondo, 
hay algo de, común, hay un punto de contacto, y es, indudable- 
mente, la “existencia”, con todos los muchos y complejos pro- 
blemas que trae consigo, y aquél y éstos han querido plan- 
tear y resolver de algún modo. Claro está que los mismos pro- 
blemas de conciencia y existencia se pueden resolver, o, mejor, 
tratar bien o mal ,según los principios de donde se parta y los 
elementos básicos que se tengan en cuenta. Con frecuencia los 
errores o sistemas erróneos no son más que, como decía San 
Agustín, verdades a medias y exageraciones de ciertos aspec- 
tos de la verdad. Que haya habido un fondo de verdad en los 
antes enumerados, es evidente; porque no es fácil que tantos 
hombres de talento como los siguieron y defendieron fueran 
sugestionados por un error puro. La inteligencia no se mueve 
sino es por la verdad o una especie de verdad, o una verdad a 
medias, y que, por lo que tiene de verdad, impide a la inteli- 
gencia percibir claro el error: Nulla porro falsa doctrina est 
—decía el Santo— quae non aligua vera intermisceat (100). 
En el mundo actual que vivimos se advierte sin duda una 
grave inquietud intelectual, que en algunos reviste caracteres 
de verdadera angustia y desesperación. Es preciso reconocer 
que en muchos casos no hay más que fantasía y cierta pose in- 
telectual de moda, como en el siglo pasado ocurrió con el ro- 
manticismo. Pero en otros muchos casos sí hay que confesar 
que se trata de una verdadera y lamentable realidad. Son los 
mismos fenómenos de siempre con nombres distintos, propios 
de todas las épocas de cataclismos y ruinas materiales y mo- 
rales, en las que el hombre siente hundírsele el mundo y fal- 
tarle tierra donde apoyar su existencia. La vida nunca se apre- 
cia más que al lado de la muerte. Y cuando se ve perecer todo 
en nuestro derredor, y que nuestra existencia corre riesgo, es 
cuando uno se agarra más a ella y se preocupa de conservarla 
y defenderla. Pero lo extraño es que cuando podía esperarse de 
un movimiento de reacción como éste un robustecimiento de la 
“existencia”, un fortalecimiento de la personalidad, despertan- 


(100) Quaestiones in Evangelia, lib, TI, c. XL, n. 63. 
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do todas las fuerzas secretas de la subconsciencia humana, to- 
dos los recursos morales y valores psíquicos, nos hallamos con 
un existencialismo que hace bancarrota de todo, que se asusta, 
se angustia hasta morir, y se entrega a la desesperación y al 
dolor, considerándose como un navío roto en medio de un mar 
océano, sin brújula ni timón, ni esperanza alguna de salvarse. 
Realmente, una filosofía así, no merecía la pena de crearse, y 
menos de cultivarse y de cacarearla como la última palabra de 
la Filosofía. ( 

El existencialismo, que no pasa de ser la filosofía del ab- 
surdo y la desesperación, y que tiene mucho de parecido con 
la del avestruz, ha desarticulado y desorientado realmente la 
“existencia”, convirtiéndola en un verdugo estrangulador del 
pensamiento humano y filosófico. Quien no sabe de dónde viene 
ni a dónde va, y siente agonías de muerte al pensar en su tris- 
te y fatal “existencia”, yo no sé para qué piensa en ella y trata 
nada menos que de hacer de ella toda una filosofía. El miedo a 
la muerte, a la nada, a la soledad absoluta, el horror al vacío, 
que dirían nuestros físicos, no es, no puede ser nunca principio 
racional de ningún sistema ideológico ni moral. Con negaciones 
no se va a ninguna parte. Quien ha perdido la fe y desconoce 
su destino en el mundo y su fin último, bien está que se deses- 
pere y se carcoma y angustie, pues tiene motivos para ello. Es 
el hombre que se siente solo y atraído por el abismo. Lo incon- 
cebible es que filósofos católicos hayan aceptado unos princi- 
pios y un concepto de la existencia como éste, y hayan querido 
darnos un existencialismo cristiano que, naturalmente, no es ni 
existencialismo ni cristianismo. Porque existencialismo —como 
ha dicho con mucha razón Sartre— no hay más que uno, y ese, 
ateo integral; porque en el momento en que aflora de algún 
modo la presencia de Dios, el existencialismo desaparece, como 
desaparecen las tinieblas de la noche a los primeros rayos del 
sol, 

Con todo, el existencialismo es un toque de aviso para nues- 
tro pensamiento filosófico tradicional. Como todo fenómeno so- 
cial, acusa indudablemente una necesidad real, un aspecto, qui- 
zás algún tanto preterido, de nuestro haber y quehacer filosó- 
fico. Cierto es que la filosofía escolástica, especialmente la to- 
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mista, ha hecho gran hincapié en la distinción entre esencia y 
existencia. Nos parece muy acertada semejante distinción, no 
sólo por responder a dos aspectos reales del ser, sino también 
por resolver una serie de problemas de capital importancia para 
la Filosofía y la Teología. Pero es el hecho que si echamos una 
mirada a la producción filosófica desde Santo Tomás para acá 
—y decimos de Santo Tomás para acá porque nos parece que 
los comentaristas del Santo han desviado algún tanto su pen- 
samiento en este punto —veremos que en la práctica han dado 
una importancia enorme al estudio de la “esencia” o “esen- 


“cias”, mientras que apenas se ha interesado por la “existencia” 


o “existencias”. Ya el mismo Aristóteles se despreocupa total- 
mente del individuo, pareciéndole que la Filosofía no debía tra- 
tar.más que de lo universal y las esencias metafísicas. Tam- 
poco la filosofía platónica se cuidó lo más mínimo de las exis- 
tencias, siendo su objeto las Ideas, o Ser metafísico de las co- 
sas. Realmente, en la Filosofía cristiana, el primero que empie- 
za a tratar de los problemas existenciales, concretamente en el 
hombre, es San Agustín, que si bien no abandona el mundo in- 
teligible de las Ideas y Razones de las cosas, es decir, sus esen- 
cias metafísicas, conjuntamente cultiva los problemas que la 
existencia crea al hombre, hasta el punto de prestar más aten- 
ción a éstos que a aquéllos. Y es claro, porque los problemas de 
las esencias son insignificantes, si se los compara en número y 
trascendencia con los existenciales, que atañen al hombre en 
concreto, y de no resolverse rectamente pueden hasta incluso 
malograr su destino eterno. Toda filosofía, pues, que aspire 
a ser integral —y éste es uno de los ideales de la Filosofía- 
Nueva— y a resolver los problemas que en una forma u otra 
atañen al hombre, ha de abarcar por igual la “esencia” que la 
“existencia”, el “ser” que el “obrar”, lo “absbtracto” que lo 
“concreto”. Por otra parte, no olvidemos que en la vida, en el 
individuo, y más si se trata del hombre, los problemas de la 
existencia son los que realmente le preocupan y aquejan, y de 
los que depende su felicidad temporal y eterna. 

Extraña mucho que los existencialistas auténticos no hayan 
alegado los textos de San Agustín en favor de su doctrina, si- 
quiera como un precedente histórico. Porque si se trata de 
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gustia” y de angustia por la verdad, pocos filósofos habrán su- 
* frido como San Agustín por ella. Desde el Inquietum est cor 
nostrum, del primer capítulo de las Confesiones, hasta la con- 
versión de Milán, en que Agustín llega hasta la actitud material 
del desesperado, mesándose los cabellos, apretándose las sie- 
nes, golpeándose el pecho, arrojándose por el suelo y llorando 
de angustia y dolor, su vida es la de un verdadero existencia- 
lista. En sus Confesiones pueden recogerse multitud de expre- 
siones y manifestaciones que podrían ser puestas frente a fren- 
te con otras de Heidegger y Kierkegaard. Y, sin embargo, los 
existencialistas no han simpatizado ni simpatizan con San 
Agustín. ¿Por qué esta anomalía ? 

En realidad, entre San Agustín —aun en este primer pe- 
ríodo de su vida— y los existencialistas hay un abismo que 
los separa. En San Agustín, el excepticismo y la desesperación 
por hallar la verdad fué ciertamente pasajero, y más bien, su 
actitud fué la de un desilusionado, profundamente desilusiona- 
do de poder hallar la verdad después del fracaso con el mani- 
queísmo, que una radical desesperación de hallarla nunca. Por 
otra parte, la idea de Dios creador y providente y el temor a 
la muerte y, sobre todo, a lo que le esperaba en el otro mundo, 
si antes de salir de éste no había resuelto el problema religio- 
so de la verdad, jamás se apartaron de su mente. San Agustín 
nunca se sintió como un náufrago perdido en los abismos de un 
océano sin límites, jamás se consideró como una piltrafa hu- 
mana lanzada al mundo, sin saber por quién, ni para qué, ni 
por qué. San Agustín, siempre remó con la esperanza de hallar 
algún día el puerto y encontrarse con Dios a la vista. Por eso su 
Filosofía es eminentemente vital y militante: talem Philoso- 
phiae militem nutrit. Por eso quiere que el cristianismo sea 
lucha y pelea antes que paz y gozo, titulando una de sus mejo- 
res obras De agone christiano (100 b). Por eso nos dice en el li- 
bro diez de sus Confesiones que las había escrito “para desper- 
tar al corazón y que no duerma en su desesperación y diga: No 
puedo (Excivant cor ne dormiat in desperatione et dicat: Non 


(100b) A esta obra de San Agustín se debe el título y concepto 
de la de M. de Unamuno, Agonía del cristiaMismo. 
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possum” (101). Un final como éste no puede ser del agrado de 
los existencialistas, a quienes “la angustia” no les es tan mortal 
que deseen salir cuanto antes de ella y reconciliarse con Dios y 
las cosas (102). Incorpórese en buen hora la preocupación exis- 
tencial del gran doctor africano, pero rechácese, en nombre 
de la religión, de la razón y el buen sentido, “la angustia exis- 
tencialista”, que mata en fior toda ilusión y esperanza y con- 
vierte el mundo en una cárcel horrible (103). 


CONCLUSIÓN. 


A lo largo de este trabajo hemos señalado, aunque esque- 
máticamente, algunos de los aspectos —solamente algunos de 
los más principales— de la Filosofía de San Agustín, en lo que 
tiene de espíritu y orientación, que pudieran ser reintegrados 
en esa nueva síntesis y fusión filosófica de fondo escolástico y 
forma agustiniana, que hemos llamado Filosofía-Nueva. Cier- 
tamente que el progreso de las ciencias en lo que llevamos de 
siglo; los acontecimientos sociales que se han verificado en estos 
últimos años, de repercusión mundial; la convivencia humana, 
llevada al último extremo, por la facilidad inverosímil de co- 
municaciones; la comunicación de ideas y sentimientos en todo 
el mundo por la radio y la televisión: todo cuanto el hombre ha 
inventado y puesto a servicio de la humanidad, que no es poco, 
ha creado un ambiente psicológico y moral, un estado del pen- 
samiento humano, característico y sintomático, que no se pue- 
de pasar por alto cuando se trata precisamente de una orien- 
tación filosófica. Los regímenes totalitarios, que en una forma 


(101) Confesiones, lib, X, cap. Il, n, 4. 

(102) Los existencialistas verdaderos son pocos, y si se apura mucho 
su contenido y legitimidad, como dice el más fiero e integral de todos, 
mo radical, que pone el citado autor como condición previa para ser ver- 
Sartre, se pueden contar por los dedos de la mano, y aun sobran. El ateís- 
adero existencialista, se da en muy pocos. Pero, en cambio, son muchos 
los simpatizantes con esta filosofía, que se la ha querido convertir en la 
filosofía de moda y de última hora. 

(103) Esta angustia existencialista suelen ahogarla sus partidarios, 
no con consideraciones filosóficas o de orden superior, que no admiten, 
sino con lo que nuestros viejos solían matar el gusanillo de la conciencia 


y los pesares de la vida, 


118 ANGEL CUSTODIO VEGA 


o en otra se han sucedido y se están sucediendo; los sistemas 
o ensayos filosóficos acatólicos, casi todos de tipo vitalista y 
tendencia religiosa; la misma literatura y poesía, decidida- 
mente inclinada hacia la lírica o sentimiento personal de la na- 
turaleza y aun de las mismas ideas, todo ello arguye sin duda 
que el sentimiento ha adquirido categoría de trascendente o, por 
lo menos, de valor humano decisivo, que hay que incorporar a 
nuestro quehacer filosófico, si no queremos movernos en un am- 
biente extraño, o alejado al menos, y que nuestra filosofía lle- 
gue al corazón y al alma del pensador de hoy. No queremos des- 
truir, sino reedificar; o, mejor aún, reconstruir. Intentamos re- 
unir lo mejor de lo mejor; lo mejor de San Agustín con lo me- 
jor, por ejemplo, de Santo Tomás, o de Escoto, o de Suárez; 
porque la Filosofía-Nueva puede convivir con cualquiera de las 
escuelas católicas. Estamos seguros que este contacto con San 
Agustín ha de ser provechosísimo para la Filosofía, pues a más 
de vitalizar nuestro espíritu y nuestro pensamiento, le ha de 
comunicar verdadero aliento, ardor y entusiasmo, que es lo que 
necesita para prender en las almas y transformarse en luz y 
vida. Que es grande la misión que aún cabe de apostolado a la 
Filosofía cristiana, dentro y fuera de la Iglesia. Pero para ello 
es preciso que las ideas, que las perspectivas, que las sugeren- 
cias, que cuanto ofrece a las inteligencias, se presente en for- 
ma atrayente y cautivadora, que atraiga las miradas y la cu- 
riosidad de los genios más ávidos y despiertos, y les señale ru- 
tas de luz y amor, de verdad y vida, no nuevas, que esto no es 
fácil, pero sí nuevamente vividas y nuevamente repensadas, 
que encajen en sus modos, en, sus troqueles, y se les peguen y 
ajusten como hechas para ellos. Nuestro esquema es breve, pero 
puede ser ampliado maravillosamente en cada caso, y siempre 
el arte y el espíritu del escritor encontrará dentro del ambien- 
te agustiniano mil recursos, mil,nuevos aspectos de la verdad, 
tan emocionantes y sugeridores como los propios del Santo; 
porque cuando la Verdad se ha transformado en luz, y.la luz en 
hermosura, y la hermosura en bondad, y la bondad en amor, y 
el amor en Dios, y se ha convertido en ley de nuestra inteligen- 
cia y de nuestro corazón, la Filosofía se transforma automá- 
ticamente en poema, y el poema en cántico, y el cántico en ala- 
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banza, y la alabanza en himno a Dios. Pensemos en el secreto 
del éxito de tantos filósofos modernos, de tantos sistemas de- 
testables, plagados de errores y absurdos, y que, sin embargo, 
arrastran y dominan al pensamiento; y, lo que es más, son bus- 
cados con solicitud y leídos con avidez. Se ha dicho que el con- 
sejo, del enemigo. Imitémosles en su arte. 

Que hay mucho que renovar en nuestra Filosofía, si no el 
fondo sí la forma y el espíritu, y más que la forma y el espíri- 
tu de la Filosofía, la del filósofo, es evidente. Sin duda, hay mu- 
cho de razonamiento silogístico en nuestros discursos, quizá 
demasiados formulismos, encasillados excesivamente rígidos y 
pesados, que hacen de la Filosofía un género literario poco ase- 
quible a espíritus de gustos literarios delicados. Porque es el 
hecho que si nuestra juventud lee algún libro de Filosofía, un 
noventa y nueve por ciento son extranjeros. Y ya dijimos, que 
una de las finalidades de la Nueva-Filosofía es precisamente 
la conquista de la juventud, el entusiasmo de la juventud por 
dos temas capitales y vitales del hombre, siempre antiguos y 
siempre nuevos, como la hermosura eterna. San Agustín nos 
ofrece en este punto modelos acabados, cuadros deslumbrantes, 
sugestivos y de una hermosura sin igual en sus Confesiones, en 
sus Soliloquios, en sus Diálogos de Casiciaco, en sus cartas y 
en todas sus obras. 

Pero hemos de cuidar, ante todo, que el espíritu filosófico de 
San Agustín pase entero a nosotros y que lo sepamos rectamen- 
te interpretar. Los siglos medioevales y siguientes fueron se- 
parando de la Filosofía toda ciencia y toda tendencia que 
no fuera pura razón. Se le separó primero la fe o religión, pri- 
vándola del sentimiento religioso primitivo; se le separó luego 
el aspecto moral purificativo o ascético, y, finalmente, se le pri- 
vó del tinte o sabor místico de la ciencia de Dios o Sabidu- 
ría. Y precisamente estos tres elementos o sentimientos sutil 
y discretamente infiltrados en la lógica y el razonamiento son 
de tal fuerza y penetración, aun para los espíritus más refrac- 
tarios, que constituyen uno de los secretos y resortes más efica- 
ces del éxito de un escrito filosófico. Porque es una verdad pal- 
maria el dicho de Tertuliano, de que toda alma es naturalmen- 
te cristiana y lleva en los entresijos de su corazón más o me- 
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nos ocultos estos tres sentimientos dichos. La Filosofía de San 
Agustín precisamente es arrebatadora, por hallarse en ella, y 
en alto grado, estas tres cualidades, que hemos dicho, realzadas 
siempre en él por el genio. Si nuestra filosofía aspira a la con- 
quista plena de las inteligencias, no ha de ser sólo estudio, sólo 
inteligencia, sino estudio y.amor; no sólo análisis y síntesis, y 
conocimiento de las cosas de la tierra, sino también de las eter- 
nas y de las perecederas, en lo que tienen de eternas y divinas, 
de imagen y rastro de Dios; no sólo especulación pura, sino 
también contemplación amorosa de la verdad viviente; no pro- 
blemas viejos y caducos, de minucias y sutilidades, sino de cues- 
tiones de fondo y actualidad de nuestro mundo y circunstancia, 
de nuestra existencia viva, concreta. Filosofemos con entusias- 
mo, pero miremos siempre la Filosofía como un instrumento 
de purificación y perfección personal. Impregnemos todos nues- 
tros discursos de espíritu religioso, de la luz de la fe y del 
sentimiento de Dios. Vivamos plenamente nuestra Filosofía con 
franqueza y valor, de cara a Dios y a nuestro mundo. Este es 
nuestro retorno a San Agustín; esta es nuestra Filosofía-Nue- 
va: nueva en su forma, eterna y perenne como la verdad en su 
fondo. 

La Filosofía así entendida, como inquietud y anhelo constan- 
te de superación y conquista, como reintegración vital plena del 
hombre nuevo, como problema de conciencia, como escala y no 
como plano, como medio y no como fin, no cabe duda que es 
la Filosofía de todo espíritu noble y sincero, nacido para la 
verdad y el bien; y la única que merece la pena de vivirse 
y el sacrificio no “de una hora de fatiga”, como decía Pascal, 
sino de mil años de penas y trabajos. Pero he aquí que el mis- 
mo principio de su fuerza y atracción constituye también el 
obstáculo mayor de expansión y conquista. Porque una Filosofía 
así exige del hombre una entrega a la verdad absoluta y sin la 
menor reserva; un sometimiento a sus fueros y exigencias omní- 
modo y total. Y este convertir la Filosofía, de un quehacer 
puro de la inteligencia en un problema serio de la vida, es tam- 
bién algo serio y grave para el hombre, porque le complica, 
le compromete, y con un compromiso íntimo del que no se 


EL RETORNO A SAN AGUSTÍN 123 


puede desligar, sin convertirse ante sí mismo en un inconse- 
cuente, en un farsante de sus propios actos. Mas para los hom- 
bres de buena voluntad, para los que buscan de corazón la ver- 
dad y creen que Filosofía es algo más que “componer y des- 
componer la máquina” de nuestros conceptos, de que hablaba 
Pascal y ha repetido en nuestros días Bergson, hallarán esta 
nueva Filosofía como cortada a la medida de su corazón y na- 
cida para ellos. En todo caso, la fórmula que hoy ofrecemos a 
nuestros lectores, fórmula sencilla y sin complicaciones, bien 
merece la pena se la discuta y medite, siquiera unos momentos. 


CARO NETA A AG US AAN EA NIA 


COLOQUIOS AGUSTINIANOS 


Zaragoza, 3-6 octubre. 


La Institución Fernando el Católico, obra magnífica y ejemplar 
de la Excma. Diputación Provincial de Zaragoza, que tantos méritos 
tiene contraídos con la cultura patria en los pocos años que lleva de 
vida, fué la organizadora de unos coloquios filosóficos en torno a la 
persona y la doctrina de San Agustín, en el XVI centenario de su na- 
cimiento. Una docena de filósofos españoles y algunos extranjeros 
fueron invitados a estas conversaciones y convivieron durante al- 
gunos días con lo principal de la intelectualidad zaragozana, reali- 
zando una tarea fecunda y grata como pocas veces hemos visto en 
reuniones dde este género. Al buen éxito de los coloquios contribuye- 
ron, por las facilidades dadas, el presidente de la Diputación, doc- 
tor Zubiri Vidal; el fundador y actual presidente de la Institución, 
doctor Solano Costa, catedrático de la Universidad y, sobre todo, 
el catedrático de la Universidad don Eugenio Frutos Cortés, a quien 
la Institución encargó la dirección de los Coloquios, y que fué, en 
efecto, su inmediato y eficaz organizador. 

La Facultad de Filosofía y Letras cedió sus locales para las se- 
siones, que duraron desde la mañana del 3 hasta la tarde del 6 de 
octubre. 

Vamos a reseñar los principales actos, publicando un breve resu- 
mien de las ponencias. 


SESIÓN INAUGURAL. 


Se celebró en el salón de actos de la Diputación, a las once de la 
mañana del día 3. Fué presidida por el presidente de dicha entidad, 
acompañado del rector de la Universidad, del presidente de la Insti- 
tución Fernando el Católico y de representantes de las autoridades 
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locales. El director de los Coloquios, don EUGENIO FRUTOS, dió a to- 
dos la bienvenida en sentidas palabras, cuyo resumen damos a con- 
tinuación: 


_ “Bienvenida, en un sentido verdaderamente profundo, porque ve- 
nimos a realizar una obra de espíritu, que es, en suma, aquello para 
lo que es “bienvenida” la persona humana a este mundo. Si los de- 
más seres terrenos están condenados a ser simplemente lo que son, 
contingencia, el. hombre se salva de esta condenación sólo en cuanto 
liberado de la servidumpre del orden puramente vital y liberado para 
realizarse históricamente como persona humana, creando la cultura 
y vocándose a lo eterno. 


En este riesgo y aventura de implantarse en la eternidad del es- 
píritu nos dejó San Agustín la bien expresada maravilla de su periplo 
espiritual, que dió felizmente en el Puerto de Dios. 

Reunirnos, invocando su nombre, es continuar su obra, mante- 
nernos rumbo al divino Puerto. La brisa de la gracia de sus doctrinas, 
él, que fué doctor de la Gracia, sople en nuestras velas; su ejemplo 
de liberación, él, que fué maestro de la libertad, nos libere de la :ser- 
vidumbre a lo puramente terreno; pero nos enseñe que desde la tie- 
rra se edifica la Ciudad de Dios. En esta tarea de “personalizarnos” 
veamos cómo la categoría de persona humana muestra en él una rea- 
lización plena. Realización que, como cumple a la capacidad de comu- 
nicación de la persona, es diálogo, y por eso. vamos a “coloquiar”. 


Y he aquí que hablando de llegada y bienvenida, nos hallamos en 
ruta. Toda llegada lo es en cuanto puede ser luego punto de partida. 
Vamos a hablar, vamos a comunicarnos. Venidos, y bienvenidos, so- 
mos para partir en la comunidad de esta tarea hacia la única tierra 
que el hombre puede partir, al salvarse de la nada y de la contin- 
gencia: partir hacia lo eterno. 

Pero, mientras pasamos sobre la tierra, el destino de la persona se 
cumple históricamente, es un temporal quehacer, y tiene épocas, días 
y momentos. En este “ahora”, breve, pero denso, que nos reúne, la 
Excma. Diputación y la Institución Fernando el Católico os dan la 
bienvenida; os la da, como a compañeros, la Universidad y, muy es- 
pecialmente su Facultad de Filosofía y Letras, que va a albergar- 
nos en nuestras reuniones; os la da esta ciudad heroica e invicta, 
que ha demostrado tantas veces su elevación a lo espiritual y que, 
una vez más, en el Congreso Mariano Nacional, que va a comenzar 
el día 7, se voca, como nosotros hoy, a lo eterno, 

Y no digo que yo os doy la bienvenida, que ya os he dado, ¡por- 
que ahora imme embarco con vosotros en la tarea, en una tarea de 


comprensión y amor que, con serlo, es ya, de tan humana, vecina de 
lo divino,” 
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A continuación, el profesor doctor MICHELE F, ScIAcca, de la Uni- 
versidad de Génova, expuso su ponencia sobre el tema “El concepto 
de historia en San Agustin”. 


I. Posición del problema.—El “concepto de historia” supone no 
sólo una definición de la misma, sino también una indagación sobre 
la lógica de la historia, sobre la posibilidad del “juicio” histórico, 
esto es, sobre el valor y límites de la historia. Sin el cristianismo, el 
problema moderno no hubiera sido posible, y el primero que de los 
pensadores cristianos que explícitamente lo plantea es San Agustín. 
Para el historicismo moderno, la historia es la única verdad accesible 
al hombre. Esta solución no es la de San Agustín, pero en él se en- 
cuentra lo siguiente: a) de su concepto deriva el moderno; b) al 
trasponer su concepción al plano de una metafísica inmanentista, se 
pierde el sentido y el valor auténtico de la historia y su inteligibili- 
dad; c) el concepto de historia, como metafísica y lógica de la his- 
toria misma, se recupera añadiendo las aportaciones válidas del pen- 
samiento moderno en el planteamiento y la solución agustiniano- 
cristiana del problema. 

Se hacen algunas aclaraciones sobre estos puntos para mayor pre- 
cisión. Se mantiene la idea de que el sujeto —y no el objeto— es el 
punto de partida del filosofar, pero dentro de una subjetividad “es- 
piritual”, no reducida al ego cogitans, en la que el “pensar” es iden- 
tificado con el “conocer”, en cuanto el conocer supone el acto de pen- 
sar como principio metafísico, y así la subjetividad incluye la “obje- 
tividad”, que le es “interior”. Se aclara, también, que la trasposición 
teológica del problema en San Agustín, no niega el momento racional 
o filosófico. 


IL. Los fundamentos metafísicos de la historia,—El primer fun- 
damento metafísico de la historia es la contingencia, puesto que el 
mundo ha sido creado libremente por Dios, y podría no existir. De 
lo eterno no hay historia. 

Se afirma la “participación analógica” entre el Creador eterno y 
su criatura contingente. El mundo podría no ser, pero, puesto que 
existe, supone un vínculo ontológico entre el Creador y la criatura, 
pues ésto es del Creador y por el Creador. De aquí un movimiento 
dialéctico de lo Eterno a lo temporal y de lo temporal a lo Eterno, 
No se trata simplemente de un viaje de ida y vuelta, sino que en la 
esencia de la criatura radica el tender a Dios, aunque se “divierta”, 
teilgencia, lo que supon eal verdad ,que le es “interior”, como lumen 
a la criatura pone su inverso. Lo temporal (la historia) está en me- 
dio: viene de lo Eterno y va a lo Eeterno. Está como enclaustrada 
en la eternidad. 

Al ser contingente le €s nectsario serlo una vez creado. El hom- 
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bre es así contingente y, por tanto, mudable; pero está dotado de in- 
teligencia, lo que supone la verdad, que le es “interior”, como lumen 
de su mente, pero superior a ella y trascendiéndola. Así, en esta 
criatura mudable que es el hombre hay “algo de inmutable”, que for- 
ma parte de su esencia espiritual; “algo necesario”, en su contin- 
gencia; “algo eterno”, en su temporalidad. Ocurre esto porque parti- 
cipa en el ser, en la verdad. Sin ello, esto es, si fuera un puro contin- 
gente, tampoco habría historia. De ahí un orden y un valor de ori- 
gen divino. Sin esto, todo se reduciría a una sucesión de acontecimien- 
tos sin valor y sin sentido. La dialéctica de lo temporal y lo Eterno 
es, pues, la que da sentido y valor a la historia. En el “historicismo” 
desaparecen este sentido y valor. 

No hay historia sin tiempo, pero no se identifican. El tiempo de 
las cosas no es tiempo histórico. En San Agustín, esto no podría es- 
tar claro, pero él es el descubridor del tiempo de la conciencia: la 
sucesión. Esta se funda en la contingencia, Sucesión y contingencia 
son, pues, los dos fundamentos metafísicos de la historia, 

En San Agustín aparece la consideración de los hechos acaecidos 
en el tiempo exterior; pero no sólo esto, sino los sucesos vistos en el 
tiempo de la conciencia, el tiempo interior, que se mide “en el 
el alma”, 

Se expone, a este propósito, la teoría del tiempo dada en el li- 
bro X1 de las Conferencias Gracias a eso tiene sentido la historia en 
nuestra interioridad. “Sucesión no tiene un sentido empírico, sino que 
se refiere a la duración de la conciencia, en donde cada momento sin- 
tetiza pasado, presente y futuro. El tiempo de mi vida es el tiempo de 
la historia, en cuanto hay algo que no se deshace en la fluencia. La 
historia es vida y (palabra entre dos silencios, pero no clausurada 
en el silencio, sino abierta al pasado operante y al futuro estimu- 
lante. El texto de la “historia personal” son las Confesiones; el de 
la “historia pública”, es la Ciudad de Dios. Estas dos historias son 
una sola, 


TI. La dialéctica del tiempo y de la historia y los “dos amores” 
en “De Civitate Dei”.—Se da en San Agustín una concepción comple- 
ja de la historia, según estas dialécticas tensiones: ciencia-sabiduría, 
persona-sociedad, Gracia-Providencia. La Citncia de la historia es 
inteligible sólo a la luz de la sabiduría. La teología de la historia 
no anula su filosofía; la hace inteligible. La gracia divina se refiere 
a la persona; la Providencia, a la sociedad; pero la gracia conce- 
dida al individuo influye en la sociedad y la acción providencial sobre 
la comunidad influye sobre el individuo. La historia global es, pues, 
historia de cada hompre y de toda la humanidad como societas. Es 
historia del hombre, pero Dios está siempre presente. 

La dialéctica de los “dos amores” es el drama del hormbre: amor 


CRÓNICA AGUSTINIANA 127 


de Dios (caridad), amor de sí mismo (soberbia). Es la dialéctica de 
la libertad, gran prueba del hombre, Elegir la caridad es salvarse. 
La dialéctica de la libertad es la del tiempo: Tiempo de la muerte y 
de la vida. El tiempo de la muerte es originado por el pecado, no 
creado por Dios. Este tiempo da en el morir, en la nada. Se trata, 
no de dos tiempos, sine de dos momentos dialécticos de un solo 
tiempo. No es la anulación del tiempo en la eternidad, sino la par- 
ticipación del hombre en Dios, de la Historia en el Valor. ¡Si el tiem- 
po es para la eternidad, no es tiempo de silencio y muerte, sino de 
la palabra inmortal. 

La dialéctica de la persona individual es la de la sociedad huma- 
na: dos Ciudades. Esta es la división de la historia, no la de edades 
o siglos. Cain y Abel son los progenitores de las dos ciudades. El 
doble movimiento es la aversio o la conversio in Dum. Babilonia y 
Roma o Jerusalén, simbolos del proceso histórico universal, que con- 
duce a la condenación o a la salvación. 

Esta historia sapiencial es, a la vez, filosofía y teología de la 
historia. 


IV. Conclusiones. —San Agustín no se limitó a plantear el pro- 
ceso histórico, sino también el problema de su inteligibilidad últi- 
ma, Esto supone alcanzar un principio y un fin —la creación y el 
Juicio Final, ultrahistórico— que no son datos, sino dos presencias 
dinámicas que operan en el proceso histórico mismo, contemporáneas 
a cualquier momento de su desarrollo. Para alcanzar este sentido úl- 
timo de la historia se necesita el auxilio de la Revelación, pues sólo 
el principio pecado-gracia ilumina el fondo. La dialéctica histórica 
es así, también dialéctica teológica, Si ésta se seculariza, aquélla se 
“absolutiviza”, como en Hegel y el historicismo moderno, con lo que 
se pierde el sentido de lo histórico, Ciertamente, lo histórico es tem- 
poral, pero lo temporal es vtstigio de lo eterno, 

Intervinieron en la discusión los señores Muñoz Alonso, Bueno 
Martínez, Carreras Artáu, P. Cilleruelo, González y González y Fru- 
tos Cortés, 


SEGUNDA SESIÓN. 


Ponente, Adolfo Muñoz Alonso, catedrático de la Universidad de 
Murcia. Día 3 de octupre de 1954, a las cinco y media de la tarde. 
Tema: “Interpretación agustiniana de la Filosofía en La Ciudad de 
Dios”. 

San Agustín se viste de las luces de la Revelación para someter 
a juicio histórico a la filosofía y a los filósofos paganos. No porque 
el catolicismo invade el campo de la especulación natural, sino por- 
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“que es su coronamiento y presta luz de inteligibilidad al discurso 
antiguo. 

San Agustín, en la “Ciudad de Dios” no entiende cómo puedan 
merecer el nombre de filósofos quienes nieguen en la antigúedad la 
existencia de Dios. Y es que, para San Agustín, el vocablo filosofía 
no es una actividad que señale un orden de conocimientos, sino un 
estilo ide vida espiritual. La referencia y la glosa a Pitágoras que 
hace San Agustín lo pone bien claro de manifiesto. Precisamente, para 
San Agustín, la paternidad filosófica de Tales de Mileto se funda en 
la altura moral que alcanzó, más que en su decantado alcance cien- 
tífico. 

Si San Agustín se estusiasma con Platón es por la dirección que 
presta a la filosofía como amor en Dios y a Dios como aspiración a 
la bienaventuranza en Dios. La dialéctica interna que mueve la inter- 
pretación histórica de los presocráticos es para San Agustín la supe- 
ración de la naturaleza como objeto de investigación para llegar a 
la autociencia en la que Dios amanece. 

San Agustín ha escrito la primera Filosofía de la Filosofía, se- 
ñalando ¡su cometido y sus limitaciones. Los textos son muchos. El 
doctor Muñoz Alonso enumera varios en los que se aprecia la pre- 
ocupación agustiniana de esclarecer el concepto y la realidad autén- 
tica de la Filosofía desde un ángulo de visión cristiano. 

La Filosofía es un intento de ahondamiento en la verdad del hom- 
bre y de su destino y misión sobre la tierra, 

Estudia San Agustín en la “Ciudad de Dios” las condiciones per- 
sonales que deben adornar la vida y la búsqueda del filósofo y des- 
arrolla interpretativamente la vida del mundo antiguo como un tes- 
timonio de los errores a que llegaron los paganos como fruto de una 
equívoca o equivocada manifestación intelectual. En este sentido, la 
“Ciudad de Dios” representa el testimonio clarísimo de la ruina de 
la sociedad, de los Imperios, por causa de las falsas doctrinas y por 
abandono de la verdadera filosofía. 

Intervinieron en el coloquio los señores González, Láscaris, López 
Cilleruelo, Manso, Mindán y Sciacca. 


El doctor Frutos cerró la sesión con las siguientes palabras: 


“Al cerrar la sesión de esta tarde quisiera subrayar que al plan- 
tearse la idea de la filosofía en “La Ciudad de Dios” lo que se ha dis- 
cutido es el problema de la “verdad”. Esto me parece significativo, 
por cuanto todos sabemos hasta qué punto “la verdad” está en ceri- 
sis. Las diversas formas de relativismo y, entre ellas, el historicis- 
mo, la negación de la verdad como Adaeguatio y su consideración 
como *a) era (en la consideración de la verdad agustiniana como 
"akídeta , según la ha expuesto el doctor Muñoz Alonso, no se 
impide que sea adaeguatio), todas estas cuestiones manifiestan lo 
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vivo de este problema, que en otras ponencias también se ha de 
tratar. 


TERCERA SESIÓN. 


Ponente, Doctor don Joaquín Carreras Artáu, catedrático de la 
Universidad de Barcelona. 

Tema: “El agustinismo político medieval y su vigencia en la 
Confederación catalano-aragonesa”. Día 4, a las diez de la mañana. 

Tras una breve justificación del tema, anuncia su tratamiento en 
tres partes. En la primera define el agustinismo en general, y no 
como una escuela, sino como tradición viva del pensamiento agus- 
tiniano que rige principalmente en la Edad Media. Pone como ejem- 
plo el agustinismo filosófico-teológico, del que se nutren grandes pen- 
sadores, como San Anselmo y San Buenaventura, y que constituye 
una de las corrientes intelectuales más vigorosas del siglo xIH1. En la 
segunda parte define el agustinismo político como una faceta de esa 
tradición agustiniana que se manifiesta como realidad y como doctri- 
na en la vida política medieval. Como realidad se implanta después de 
algunos tanteos previos en el Imperio carolingio, y subsiste hasta el 
fin dela Edad Media. Como doctrina apunta en los documentos pon- 
tificios y halla su exposición en los tratadistas, hasta que con Dante 
y Marsilio de Padua se inicia su crítica y su decadencia. Las doctri- 
nas del agustinismo político —carácter trascendente de la sociedad 
política, función religiosa del monarca, subordinación del poder civil 
al eclesiástico, símbolo de la consagración, etc.—, no repiten el au- 
téntico pensamiento político de San Agustín; ¡más bien son inter- 
pretaciones medievales de algunos conceptos agustinianos en función 
de las nuevas circunstancias históricas de la época. En la última 
parte, el ponente expuso la vigencia del agustinismo político en la 
Edad Media, ciñéndose a los teólogos, consejeros y tratadistas que 
orientaron la política de la Casa Real de Aragón, como San Ramón 
de Peñafort, Raimundo Lulio, los Infantes Don Juan y Don Pedro de 
Aragón y el minorista Francisco Eiximenis, Hizo especial hincapié 
en Arnaldo de Vilanova y la influencia que ejerció en los reyes her- 
manos Jaime II de Aragón y Federico III de Sicilia. Terminó resal- 
tando la magnitud de la proyección histórica que alcanza el pensa- 
miento de San Agustín en ese aspecto. 

Intervinieron en la discusión los señores González y González, 
Láscaris, García Arias, Lacarra, Muñoz Alonso, Sciacca y Frutos 


Cortés. 
CUARTA SESIÓN. 


Ponente: Doctor don Eugenio González González, catedrático de 
la Universidad Pontificia de Salamanca. 


130 CRÓNICA AGUSTINIANA 


Tema: “San Agustín en la Historia del Dogma”. 

A las cinco de la tarde, en al Facultad de Filosofía y Letras. 

En el campo de la Historia no se puede prescindir del pensamien- 
to; y en la historia del pensamiento tiene una insoslayable influencia 
el dogma católico. Mas, ¿cómo se podrá prescindir de San Agustín 
al estudiar la Historia del Dogma ? 

De aquí la importancia de fijar el modo de sentir de San Agustín 
en el juego de la razón y la vida, en cuanto producen la evolución 
dogmática. 

Hay dos maneras de enfocar este estudio: primero, examinando 
la obra de San Agustín para extraer lo que él ha puesto de nuevo, 
si así se puede hablar; el desarrollo que él mismo ha realizado y las 
conquistas de pensamiento y concepción dogmática que ha obtenido 
para la Iglesia. Otro, investigar cuál es la idea que domina en San 
Agustín, para explicar el desarrollo dogmático. 

El tema es interesante; más que nunca, tal vez, hay, por el estado 
de fermentación en que se encuentran los estudios a este respecto: 
nexo lógico, influencias vitalistas, misticismo, revelación, etc. Es pre- 
ciso encontrar una solución que evite los excesos de tipo discursivo y 
de una concepción relativista, y que ni sea exageradamente conser- 
vador ni haga concesiones inadmisibles al racionalismo y al moder- 
nismo. En esta, línea ponderada y sanamente intermedia, es donde 
debe ser puesto San Agustín como patrocinador de la “Vía de la 
Tradición”. 

Que San Agustín hizo progresar el dogma, es evidente; su obra 
es testigo fiel de sus esfuerzos contra las herejías y de su especula- 
ción verdaderamente maestra. Por otro lado, la interpretación de la 
Sagrada Escritura fué en él siempre fecunda en frutos logrados de 
penetración del dato revelado. Desde la Trinidad a la Encarnación; 
de la Gracia a los sacramentos, en todas las materias a que alcanza 
la labor exegética y teológica, San Agustín h llevado la reciedumbre 
de sus concepciones y los atisbos geniales de su mente. 

Mas el valor principal, en este orden, del Doctor de la Gracia, 
está en los principios que él propone para explicar el desarrollo his- 
tórico de los dogmas. 

Podríamos reducir su pensamiento en este punto al siguiente es- 
quema: 

1. No debe exagerarse la misión de la razón o de la ciencia en 
el desarrollo dogmático. Hay una diferencia radical entre ciencia y 
sabiduría; ésta es más un don de Dios que una conquista de la 
mente, 

2. San, Agustín no se adhiere a un misticismo que pretende ex- 
plicar el desenvolvimiento del dogma por revelaciones del Espíritu 
Santo, aunque, no con acierto, hayan sido recogidos, principalmente 
por Petavio, algunos lugares que parecen favorecer esta explicación. 
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3. El principio fundamental de la evolución dogmática es la mis- 
ma evolución histórica de la Iglesia: No de tal modo que cambie la 
verdad según cambien las circunstancias o las exigencias vitales de 
la Iglesia, sino que en esta vida de la Iglesia, en sus prácticas, usos 
y costumbres; en sus instituciones y en su culto; en sus asambleas 
y en sus maestros y doctores, se va manifestando la tradición divina 
recibida de lo apóstoles e inalterada en lo sustancial. 

Sobre todo, en la concepción de la vida de la Iglesia ¿omo una 
“exercita manifestatio” de la revelación recibida de Dios a. través de 
Cristo y los apóstoles. 

Tomaron parte en el diálogo los señores Bueno, Lope Cilleruelo, 
P. Severiano Tavares, Frutos Cortés y Muñoz Alonso, 


QUINTA SESIÓN. 


Ponente: Doctor don Manuel Mindán, profesor de la Universidad 
de Madrid y catedrático del Instituto Ramiro de Maeztu. 

Tema: “El afán de verdad «en San Agustín”, 

Día 5, a las diez y media de la mañana, en la Facultad de Filoso- 
fía y Letras. 

La pasión por la verdad llena toda la vida de San Agustín. La 
busca con toda su alma cuando no la tiene, y cuando la alcanza la 
sirve con fidelidad y la vive con plenitud. Así nos aparece como un 
ejemplo extraordinario para los filósofos cuya profesión es la verdad. 

En sus escritos se leen inumerables textos, que son expresión de 
este insaciable afán de verdad; pero la palabra verdad tiene en ellos 
múltiples significados. ¿Qué verdad busca San Agustín cuando bus- 
ca la verdad? Más que las verdades particulares le interesa la ver- 
dad que hace a las cosas verdaderas y que ilumina el entendimiento 
y atrae el corazón como el máximo ideal de la vida; busca la verdad 
que da ¡sentido y valor a la vida del hombre. Esa verdad es el bien 
supremo al cual tendemos como a nuestra felicidad, cuya posesién 
constituye la plena sabiduría y cuya búsqueda es la tarea del filósofo, 
En fin de cuentas, esa verdad es Dios, 

Contra los escépticos sostiene que existen verdades y que es ¡po- 
sible alcanzar la. verdad. Esta posibilidad justifica la esperanza de 
encontrarla y el trabajo de buscarla. Pero también es posible el error. 
Para no errar es preciso tomar ciertas precauciones, En primer lu- 
gar, la verdad sólo se da en el mundo inteligible y se descubre en la 
intimidad humana. Además, la verdad tiene un valor objetivo —+es 
distinta de la mente— y un valor elevado —la verdad es superior a 
la razón—. Por otra parte, para ver es necesario, antes, tener ojos 
y mirar: ojos limpios de toda contaminación corruptible, mirada pura 
de torcida intención. 
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Para conseguir la verdad contribuye la fe, que da seguridad en el 
objeto; la esperanza, que da ánimo y optimismo, y el amor, que da 
el impulso capaz de vencer todos los obstáculos, que no son pocos. 
Todo se consigue en la unión con Cristo, que es camino de la verdad 
y verdad misma, donde el alma puede definitivomente descansar. 

Tomaron parte en el coloquio los señores Muñoz Alonso, Carreras 
Artáu, Sciacca, Bueno, Lope Cilleruelo y Frutos. 


SEXTA SESIÓN. 


Ponente: Doctor Constantino Láscaris Comneno, profesor de la 
Universidad de Madrid. 

Tema: “San Agustín, educador”. 

A las tres de la tarde del día 5. 

La figura de San Agustín como educador ofrece dos facetas: su 
acción educacional concreta y su filosofar sobre la educación. En 
ambas se nos ofrece como un típico exponente de su época, 

Aunque no especuló una Filosofía de la Educación, se enfrentó 
con el problema clave de esta disciplina: el de la no transmisibilidad 
del saber; problema que le venía planteado por la filosofía griega. 
La tercera aporía de Gorgias puede ser considerada como el primer 
texto que conservamos en que se dé explícitamente, condicionando 
históricamente la mayéutica socrática y la anámnetsis platónica; 
posiblemente, a través de Sexto Empírico el problema llega a San 
Agustín. 

En una primera época, San Agustín, para resolver el problema 
del origen del saber, dado que no hay “aprendizaje” o paso del maes- 
tro al discípulo de un saber, recurre a la reminiscencia platónica, 
pero más tarde rectifica, recurriendo al iluminismo como clave de 
explicación. 

En su diálogo “De Magistro”, de un análisis del lenguaje, llega 
a concluir que nada podemos mostrar sin mediación de un signo; 
pero como enseñar y significar son lo mismo, ino se puede enseñar 
sin emplear signos. Replanteando el problema, sin embargo, de una 
constatación empírica, San Agustín parte, para determinar la inca- 
pacidad de los signos y del lenguaje para enseñar: si yo no conozco 
el objeto significado, el signo no me enseñará nada; y si ya lo co- 
nozco, tampoco me enseña nada, O sea, la palabra puede darnos 
creencia, pero no ciencia de las cosas. 

En la segunda parte del “De Magistro”, San Agustín va a dar su 
solución a esta situación problemática a que ha llegado. Cuando otro 
oye mis palabras, es en la luz interior de la verdad que inunda al 
“hombre interior” donde conoce, y no por mis palabras: no le ense- 
ño la verdad, la contempla. Advertidos por la palabra exterior, se 
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recibe de forma inmediata la enseñanza interior, creyéndose recibirla 
de fuera. Sólo hay un Maestro, Cristo, que está en los cielos. 

El problema de la transmisibilidad del saber es así resuelto en 
forma negativa: el maestro no “enseña” nada al discípulo; la ver-. 
dadera solución se halla en Cristo, que es el que ilumina al alma, 
con ocasión del maestro humano. Un problema estrictamente filosó- 
fico recibe así su solución de la Teología, al implicar el iluminismo, 
que en el “De Magistro” es radical: todo conocimiento es alcanzado 
gracias a Cristo, 

Referencias a esta doctrina son numerosas en otras Obras agusti- 
nianas, como el “De Libero Arbitrio”, “De Quantitate animae” y 
“Contra Academicos”. 

Por otra parte, San Agustín, en el “De Ordine”, ha desarrollado 
los grados a recorrer por el alma en la adquisición de la verdad, 
coincidiendo estos tres grados de adentramiento en el “hombre in- 
terior” con los tres del cursus platónico de la “República”, en la lí- 
nea del pitagorismo platonizante. El illuminismo pleno de este cur- 
sus se explica gracias a la distinción de scientia y sapientia del “De 
Trinitate”, fundamento de la “docta ignorancia”. 

La faceta del San Agustín, no ya doctrinrio de la educación, 
sino educador, nos da un hombre de su tiempo, tanto cuando se tra- 
ta de la revisión de su propia adolescencia, dada en las “Confesio- 
nes”, como cuando se trata del San Agustín maestro. El valor ins- 
trumental de la lectura recibe justificación, a diferencia del estudio 
de la cultura helénica, que es repugnada. La falta de amor al niño 
y la dureza de la disciplina son constantes del mundo antigua, así 
como el carácter “paternal” de los castigos físicos. 

La meta agustiniana es, en todo caso, la forjación del sabio a 
causa del intelectualismo platónico, que supone la identificación de 
“saber” y percibir por la razón. Esta forjación del sabio se logra 
por la adquisición de hábitos: las cosas que el sabio ¡posee como há- 
bito, el aspirante a sabio las tiene en el ardor del deseo, 

Tomaron parte en la discusión los señores Lope Cilleruelo, Muñoz 
Alonso, Carreras Artáu, González y González y Sciacca. 


A continuación, D. Eugenio Frutos resumió el debate con las si- 
guientes palabras : 


Como cierre de esta sesión, he de decir que he notado tanto el 
peso sobre nosotros, aún, del subjetivismo moderno, que después de 
la amenaza de incomunicar las culturas, que señalé el otro día, surge 
ahora la de incomunicar las personas, a propósito de la cuestión de 
la “trasmisibilidad” del saber, ] 

A mi juicio, la persona supone “comunicación”, o no hay per- 
sona, y la comunicación supone trasmisibilidad de “algo”, aunque 
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ese algo no sea “cuantitativo”, como ha dicho insistentemente el 
profesor Sciacca. 

En Kierkegaard (Las migajas filosóficas), donde la cuestión so- 
erático-agustiniana se paradojiza, se dice que un hombre no enseña, 
porque nada puede dar a otro que éste ya no tenga. Ambos se auto- 
aclaran su “conquista personal” de la verdad, siendo los dos “dis- 
cípulos” de ella; como el mismo profesor Sciacca ha expresado. Hs 
la posición socrática. Pero Cristo puede darle al hombre algo que no 
tiene: es el Divino Maestro. En esta posición, el único maestro. Aho- 
ra bien, el discípulo ha de ver en El “lo invisible”. Para Kierkegaard 
no hay signo seguro: es posición subjetivista. Si el sujetivismo se 
exagera, y cada signo tiene que interpretarlo a su arbitrio el sujeto . 
que lo capta, no hay verdad posible. (Así, en Sartre, al hablar de 
que Abrahan interpreta que es un ángel quien le da el mandato.) 
Pero si el hombre se implanta en la Verdad ,en el sentido en que esta. 
mañana decíamos, los signos cobran sentido y pueden ser referidos 
a lo abstracto. Las informaciones o los datos (históricos, físicos) 
podrán ser interpretados en proposiciones válidas y asumidas como 
verdades a la luz de la Verdad y por ella. 


SÉPTIMA SESIÓN. 


Ponente: Doctor Gustavo Bueno Martinez, catedrático de Filo- 
sofía del Instituto “Lucía d eMedrano”, de Salamanca. 

Tema: “Lectura lógica de la Ciudad de Dios”. 

A las once de la mañana del día 6 en la Facultad de Filosofía y 
Letras. 

Hay dos maneras de hacer exégesis de una obra filosófica: la pri- 
mera consiste en llegar a comprender cada una de sus partes como 
consecuencia de los principios del autor; la segunda, en entender las 
partes de la obra en función de los propios principios del intérprete. 

Este segundo método va a seguirse en la siguiente ponencia. Mas 
como quiera que ¡los propios principios sobre la Historia son de índo- 
le lógica, de aquí que la interpretación de la “Ciudad de Dios”, se- 
gún esos principios, constituya una “lectura lógica” de la misma. 

La teoría lógica de la Historia es un algoritmo muy complicado, 
cuya publicación no ha de tardar. Aquí sólo es posible ofrecer al- 
guna ligerísima indicación, a fin de orientar al lector acerca del as- 
pecto global de esta teoría. 

El hombre es el sujeto de la Historia. Pero, ¿cómo definirlo ? 
Toda concepción del hombre entraña una doctrina lógica acerca del 
mismo. Sostengo la tesis de que el concepto de “hombre” es antes 
de naturaleza lógica, formal, que de naturaleza “material”. Sin em- 
bargo, las estructuras lógicas subentendidas en las concepciones so- 
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bre el hombre resultan inadecuadas. Para el historicismo, el con- 
cepto de “hombre” es equívoco —por absurdo que sea hablar de 
“conceptos equívocos”-—. Para el naturalismo, el “hombre” es un 
concepto unívoco, una especie. Para el organicismo, el “hombre” es 
un organismo, y la unidad entre la persona y la Humanidad es ex- 
plicada por medio del concepto de “organismo”. 

Falta, :en rigor, una estructura lógica capaz de formalizar la tre- 
menda realidad humana. Es indispensable proceder a la construcción 
de una estructura adecuada. He creído encontrarla en el concepto de 
“estructura metafinita porfiriana”, definida como una totalidad que 
se presenta comp idéntica a sus partes lógicas, así como éstas vienen 
en ella a ser idénticas a todas las demás partes. Defino al hombre 
como “modelo único de la estructura metafinita porfiriana” Esta es- 
tructura es un concepto límite. La Historia es la progresión o re- 
gresión misma del hombre empírico hacia su límite metafinito. 

Desarrollando estas ideas, prodigiosamente fecundas, resulta un 
sistema completo de las categorías históricas, que componen la “es- 
tructura lógica de la historia”. Pero sean suficientes los principios 
reseñados para poder aclarar lógicamente la obra agustiniana. 

Para San Agustín, el hombre se distingue de los demás seres 
por dos notas singulares: 

Primero, porque la esencia humana hace —permitaseme la ex- 
presión— “retemblar” el principiode identidad. La esencia del hom- 
bre, lejos de reducirse a la identidad de sí misma, de su naturale- 
za, alcanza su máxima plenitud más allá de sí misma por la Gracia. 
Por esto: puede también dejar de ser idéntica a sí misma sin perder 
su naturaleza, en el pecado. 

Segundo, la esencia humana es la única que, a diferencia de los 
ángeles caídos, puede emprender el camino de retorno hacia su lí- 
mite. Este camino es el asunto mismo de la Historia, 

La Historia, para San Agustín, es, como para la Teoría lógica, 
la marcha de un ser singular hacia un límite debido. Pero el paralelo 
entre la Teoría lógica de la Historia y el ¡pensamiento agustiniano 
no se detiene en esta analogía genérica. Para San Agustín, el límite 
al que tiende la humanidad, en su desarrollo histórico, es también 
una estructura metafinita. A San Agustín no le era ajeno el hábito 
del pensar metafinito, presente de un modo muy acusado en Plotino. 
La idea de “presencia no circunscriptiva” del alma en el cuerpo, se- 
gún la que decimos que el alma está “toda en cada parte”, es meta- 
finita (Enneada tercera, IL, 1). Asimismo, lo es la idea plotiniana de la 
oparpa vor (Enn. sexta, V, 4), que influyó en San Agustín. 

San Agustín, aun reconociendo que se encuentra ante un mis- 
terio, explica el término y límite de la Historia por medio de esta ex- 
presión metafinita: en la Ciudad de Dios, Dios será todo en todos 
(1 Cor. 15, 28). En la tierra, es la presencia íntegra de Cristo en 
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todos los fieles, que se consuma en la Eucaristía, lo que determina 
la unión mística de los cristianos en una unidad misteriosa y pro- 
funda. Dios es quien hace posible la entrañable unidad y recíproca 
presencia metafinitista de la persona, configurando la paz de Dios, 
que es la verdadera felicidad y fin de la humanidad. “La paz de la 
Ciudad celestial es la ordenadísima y conformísima sociedad esta- 
blecida para gozar de Dios y unos de otros en Dios”. (Civ. Den, 
lip, XIX, cap. XIII.) 

La interpretación propuesta de la “Ciudad de Dios” agustiniana 
no excluye otras interpretaciones, ni supone una reducción de las 
verdades reveladas, que San Agustín hace suyas, a proposiciones pu- 
ramente naturales, como son las leyes metafinitas, Unicamente se 
abre camino hacia una aclaración racional de ciertos contenidos re- 
velados. Pero aquella jamás puede “agotar” a éstos. La estructura- 
ción metafinita sólo puede atreverse a señalar como límite del des- 
arrollo de la especie humana una estructura metafinita, pero no pue- 
de, científicamente, asegurar que la alcance de hecho alguna vez. La 
revelación nos dice más: nos enseña que efectivamente se alcanza 
en la comunión de los Santos. 

Intervinieron en la discusión los señores González y González, 
Muñoz Alonso y Frutos Cortés, 


SESIÓN DE CLAUSURA. 


Ponente: Rvdo. P. Lope Cilleruelo, O, $S, A, 

Tema: “Originalidad de la teoría del conocimiento en San 
Agustín”. 

A las siete y media de la tarde del día 6. 

San Agustín €s hijo de su tiempo. Toma, pues, el problema gno- 
seológico,tal y como en su tiempo se planteaba, dentro de una me- 
tafísica ya constituída. Pero por haber militado en el escepticismo 
de la Nueva Academia, el problema crítico adquiere para él, y por 
primera vez en la historia, una importancia capital. De ese modo, la 
crítica y la metafísica se condicionan recíprocamente en él. Para 
eso admite dos bases, que son al mismo tiempo noéticas y metafí- 
sicas, la memoria dei y la memoria suo. La primera representa un 
a priori para/el conocimiento absoluto y necesario; la segunda re- 
presenta otro a priori para el conocimiento interior. La primera nos 
ofrece, en forma de nociones y primeros principios aún no formula- 
dos, pero sabidos, un fundamento absoluto y objetivo del conoci- 
miento; sin ella nojpuede formularse ningún juicio; significa nuestra 
participación en el conocimiento divino; no es una impresión que 
Dios hace en nosotros al darnos la naturaleza; en ella consiste lo 
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que principalmente suele llamarse “iluminación agustiniana”. La se- 
gunda nos ofrece un último principio absoluto lógico, en cuanto que 
la mente se conoce siempre a sí misma y mediante sí misma conoce 
todo lo demás; el Cogito cartesiano representa para San Agustín la 
primera expresión o formulación consciente de ese autoconocimiento 
natural. z 

Aunque en la historia de la Filosofía se habla con frecuencia de 
agustinismos o afinidades agustinianas, parece que San Agustín con- 
serva todavía su originalidad, tanto frente a sus antecesores (Pla- 
tón, Aristóteles, Plotino), cuanto a sus sucesores que pudieran con- 
siderarse como discípulos más o menos afines, Respecto a los anti-- 
guos, es claro que el nuevo concepto de Dios, del hombre y del mun- 
do que el cristianismo introduce en el campo de la filosofía repre- 
senta una nueva rútio entis; no es, pues, de extrañar que tanto la 
metafísica como la psicología y la gnoselogía sean en San Agustín 
muy diferentes de¡las helénicas. Respecto a los llamados discípulos 
de Agustín, parece también claro que la introducción de Aristóteles 
en el ambiente universitario occidental, a partir del siglo XI, ha in- 
fiuído tanto que ha hecho imposible hasta la fecha una vuelta comple- 
ta a San Agustín. Los discípulos de Agustín no han pretendido dar- 
nos un Agustín críticamente demostrado, sino que han pretendido 
resolver los problemas de su tiempo en el contexto filosófico de su 
tiempo. San Agustín es para ellos un elemento de erudición y de in- 
terpretación más bien que de exposición. 

San Agustín distingue tres mundos diferentes, cada uno con sus 
propios problemas, en el orden del conocimiento. Esos mundos son el 
eterno, el interno y el externo. El problema fundamental para el mun- 
do eterno es el de la expresión. ¿Cómo las nociones que estaban en 
la memoria Dei solamente impresas llegan a formularse en la con- 
ciencia? San Agustín nos habla de una generación. En toda genera- 
ción rige el principio: €x objecto et subjecto paritur notitia. El ob- 
jeto está impreso en la memoria Dei o en la memoria corriente, si ya 
ha mediado la experiencia. El sujeto es el entendimiento acompa- 
ñado por una atención, que es acto de la voluntad. Con estos elemen- 
tos se produce la cogitatio, el pensamiento actual. Pero, en todo caso, 
es necesaria, a lo menos como Ocasión, una experiencia que suscite 
la generación intelectual. Esa experiencia viene por los sentidos. Así 
se logran los conceptos, o ideas humanas, justicia, bien, mal, belleza, 
fealdad, etc. 

El problema fundamental para el mundo interno es el de las vi- 
vencias. Es un problema de experiencia interna. Los sentimientos 
son, además, conocimientos; la tristeza, la alegría, el amor vivencia- 
les no son conceptos y no se quedan en la memoria como conceptos, 
sino como vivencias, mediante connotaciones; no son, pues, imáge- 
nes ni conceptos. Pueden transformarse en conceptos, y entonces to- 
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nemos la definición de las vivencias: una cosa es el amor concep- 


tual y otra el vivencial. 

El problema fundamental para el mundo externo es el del con- 
cepto. En San Agustín hay que admitir una especie de abstracción, 
no aristotélica; más bien es una inducción aristotélica, un empiris- 
mo al estilo inglés. Pero no es empirismo, ya que las nociones im- 
presas en la memoria Dei (semejanza, caudalidad, etc.) permiten que 
el entendimiento compare dos objetos y afirme o niegue su identidad, 
semejanza, comunidad de naturaleza, etc. Esta abstracción se funda, 
pues, en percepción de notas externas y no en impresión de la esen- 
cia de las cosas en el entendimiento posible mediante un entendi- 
miento agente que San Agustín desconoce, 


CONGRESO AGUSTINIANO DE PARIS 


En los días del 21 al 24 del pasado septiembre tuvo lugar en Pa- 
rís un Congreso conmemorativo del décimosexto centenario de San 
Agustín, y al que asistieron las más altas personalidades intelectua- 
les especializadas en el estudio del gran doctor africano. En conjun- 
to, reunió el citado Congreso más de trescientos miembros y se pre- 
sentaron ochenta comunicaciones que, destinadas a formar parte del 
Corpus Agustinianus, constituyen un considerable aporte al conoci- 
miento, tanto del pensamiento esencial del Santo, cuanto de aquellos 
problemas que por su actualidad han suscitado una preocupación 
más inmediata y poseen para nosotros un interés más vivo. En con- 
junto estaban representadas en el Congreso cuarente Universidades. 

El Congreso se distribuyó en una sesión de apertura, seis jorna- 
das de estudios filosóficos e históricos y dos jornadas de teología. El 
clima, siempre mantenido a una gran altura, tanto por la penetra- 
ción y brillantez de las intervenciones como por el orden y conte- 
nido del diálogo, alcanzó, con todo, en ocasiones, un grado de fran- 
co acaloramiento que, de no tratarse de estudiosos y teólogos de tal 
categoría, nos atreveríamos a calificar de apasionada disputa. La mis- 
ma sesión de apertura, a cargo de la señorita Mohrmann, sobre 
“Cuestiones filosóficas y literarias”, verdadera lección magistral, en 
la que se abordaron los más importantes problemas críticos de la 
obra agustiniana, suscitó en las intervenciones posteriores los más 
vivas comentarios. 

La. primera jornada, dedicada, en general, a las cuestiones de ¡in- 
fluencias, fué, sin duda, la más movida del Congreso, y en la que los 
pareceres más opuestos, en tema tan espinoso como el de calibrar 
influencias e interpretar analogías, ofrecieron, en sus discusiones, 
una verdadera puesta al día de los estudios agustinianos. Tres se- 
siones ¡correspondieron a esta jornada: en la primera se discutió el 


po RNA 


CRÓNICA AGUSTINIANA 139 


problema, de carácter introductorio y metodológico, de interpreta- 
ción de textos paralelos, es decir, de aquellos textos del Santo que 
tienen precedentes más o menos lejanos «en la literatura anterior; 
problema interesante, puso de relieve la importancia de considerar 
todo texto, preferentemente, en la coherencia superior del conjunto, 
único medio de evitar interpretaciones fragmentarias que podrían 
producir el espejismo de influencias inexistentes. El mismo tono con- 
tinuó en la sesión segunda, en la que se trató el tema “El monaquis- 
mo y sus fuentes”, y la jornada culminó y alcanzó su máximo de 
tensión e interés en «eel interesantísimo tema, uno de los capitales en 
todo estudio agustiniano, de “Agustinismo y platonismo”. Fué mag- 
nífica la dirección de esta sesión por el profesor del Colegio de Fran- 
cia señor Pierre Courcelle, En la jornada segunda se trataron los 
problemas siguientes: “Sentido de la mística agustiniana”, tema cuya 
importancia es obvia y cuya apasionada repercusión en el Congreso 
es inmediatamente comprensible si consideramos la presencia en el 
mismo de confesionales de diferentes iglesias. La dirección del cate- 
drático de Viena señor Von Ivanka puede suponerse por todo cono- 
cedor de sus estudios sobre San Agustín, En la sesión siguiente, el 
profesor Max Miller, de Friburgo y de Munich, abordó el estudio de 
“La teoría agustiniana del conocimiento”. En la exposición del pro- 
fesor Miiller y en la magnífica intervención de Dom Warnach sobre 
“Erleuchtung und Einsprechung bei Augustinus” se enfocó el tema 
de mayor carácter cristiano que platonizante del iluminismo agus- 
tiniano. 

En la jornada quinta tratóse un tema central del pensamiento 
estudios dedicados a la influencia de San Ambrosio sobre San Agus- 
tín, no ya en el problema de la conversión, sino en el de la orienta- 
ción e iniciación de sus conocimientos de la escritura. 

La cuarta ¡jornada, pese a que la conferencia inaugural corriese 
a cargo de un francés, señor Marrou, que hizo una luminosa intro- 
ducción al tema de la misma, “Teología de la Historia”, podríamos 
decir que fué la jornada de los alemanes, Difícilmente se podría Su- 
perar el rigor científico y la profundidad de pensamiento con que los 
profesores Kamlah y Ratsinger expusieron, respectivamente, las con- 
cepciones escatológica y sacramental de la misma. Finalmente, el 
profesor Púsch trató de las relaciones de San Agustín con el Imperio 
Romano, mostrando cómo el Santo no fué tan antirromano como ha 
solido considerársele. 

En la jornada quinta tratose un tema central del pensamiento 
agustiniano, pero algo especializado: “La noción agustiniara del 
tiempo”; en ella se estudiaron las implicaciones astronómicas, psi- 
cológicas e históricas de dicho concepto, 

Finalmente, la sexta jornada versó sobre uno de los más amplios 
y espinosos temas del Congreso: el de la influencia ejercida por el 
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pensamiento de San Agustín. La exposición fué hecha por el profe- 
sor Vegnaux, y entre las intervenciones destacó la del profesor von 
Campenhausen sobre “San Agustín y Lutero”, en que presentó a 
Lutero como un sincero exégeta agustiniano, pero dotado de la ori- 
ginalidad de lo que considera como revelación propia. Si tenemos en 
cuenta que entre los intérpretes agustinianos, o sus más o menos di- 
rectos receptores, se contaban nombres como los de Occam, Calvino, 
Jansenius, Descartes, Newman y Scheler, podremos medir el interés 
que necesariamente tal tema hubo de despertar. 

Finalmente, el Congreso concluyó con dos jornadas dedicadas ín- 
tgramente a la teología del Santo. Las intervenciones de los teólo- 
gos fueron realmente digno remate a la reunión, no sólo por su gran 
profundidad y brillantez, sino por la serenidad y claridad, verdade- 
ramente teológicas, que en ella se desplegaron. 

Trató la ¡primera de “Cristo, la Iglesia y los sacramentos”. Fué 
digna de señalar la introducción del canónigo de la catedral de Pa- 
rís reverendo padre Philip Louvain y el brillante diálogo que tuvo lu- 
gar'a continuación entre Dom Le Mayne y el receptor de Friburgo, 
profesor Perler, En Teología Sacramental, el padre Audet, O, P., lu- 
chó contra la casualidad física o cuasi-tomista, en San Agustín. La se- 
gunda jornada trató del problema de “La gracia”, y en ella la Com- 
pañía de Jesús desarrolló las más interesantes intervenciones. Los 
podres de Broglie y Boyer dieron muestras de gran sutileza, respal- 
dada siempre de firmeza y rigor, 

En resumen, pues, el Congreso de París reunió a los más impor- 
tantes intelectuales de Europa, y entre ellos, claro está, a los más 
preclaros conocedores del Santo en la actualidad; ello hace que su 
celebración haya constituído una actualización de la problemática 
agustiniana, una penetración en los puntos esenciales de su pensa- 
miento, y, por tal contacto y tal toma de conciencia comunitaria de 
los mismos, una, si es posible, mayor comprensión de la trascenden- 
tal importancia de profundizar en el Santo africano como manantial 
eterno de verdad hacia el que nuestro tiempo, muy especialmente, 
debe volver sus Ojos en busca de soluciones y de inspiración. Inspi- 
ración que no consistirá en un simple revivir de temas, sino funda- 
mentalmente en una reincoporación del espíritu decidido y valiente 
del Santo, que nos anime a enfrentarnos con las stuaciones críticas 
de nuestra época, con la decisión tajante con que San Agustín abor- 
dó la gran crisis de la civilización antigua. 

Finalmente, haremos una simple mención al viaje que algunos 
congresistas hicieron a las ruinas de Hipona para procurar un acer- 
camiento más íntimo al Santo en su tierra y entre los restos de su 
mundo. Los arqueólogos franceses señores Leglay y Marec, corn sus 
documentadas conferencias en la Sorbona, y el profesor Perler, en 
Africa, realizaron una verdadera resurrección del ambiente del San- 
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to en la que fué posible centrar su sociedad, su medio y su extraor- 
dinaria obra episcopal y filosófica. 


CONGRESO ITALIANO DE FILOSOFIA AGUSTINIANA 


Ha tenido lugar en Roma un Congreso dedicado a San Agustín 
y las grandes corritntes de la filosofía contemporánea, habiendo 
celebrado sus sesiones del 20 al 23 del pasado octubre. Acudieron 
al mismo estudiosos de distintas tendencias representantes de toda 
la intelectualidad italiana. Se expresó la importancia para el pensa- 
miento actual, de nutrirse del agustinismo, absorber su riqueza de 
sugestiones que alcanzan más allá de la obra, al hombre, en su em- 
peño de vivir el problema del bien, comprender la existencia del mal, 
penetrar los impulsos últimos de eslpíritu humano. Considerando tales 
intereses como perennes, la obra agustiniana que en ellos se apoya 
goza hoy de plena actualidad. 

El programa de las sesiones fué el siguiente: 

20 de octubre: 

Discurso de apertura de S. Em. il. Cardenal Giuseppe Pizzardo. 
Prefecto de la S. Congregación de los Seminarios y Universidades 
de Estudio. 

El principio animador de la metafísica agustiniana y las tenta- 
tivas metafísicas de la filosofía contemporánea, por el profesor M, F. 
Sciacca, de la Universidad de Génova. 

Reflejos de la solución agustiniana del problema del mal en la 
filosofía contemporánea, por el profesor L, Pelloux, de la Universidad 
católica del Sagrado Corazón. 

El problema metafísico de la persona humana en San Agustín y 
en la ¡filosofía contemporánea, por el profesor L, Stefanini, de la 
Universidad de Padua. 

21 de octubre: 

San Agustín y el nfo-tomismo, por el profesor Carlos Boyer, de 
la Pontificia Universidad Gregoriana. 

El fundamento filosófico del derecho y del estado según San 
Agustín, ¡por el profesor P. Brezzi, de la Universidad de Nápoles. 

San Agustín y el agustinismo medieval, por el profesor L,. De 
Simone, de la Universidad de Nápoles. 

22 de octubre: 

Intelectualismo agustiniano y las corrientes voluntaristas, por el 
profesor R. Crippa, de la Universidad de Génova. 

Historicismo agustiniano e historicismo hegeliano, por el profesor 
U. Padovani, de la Universidad de Padua. 
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23 de octubre: 

San Agustín y el existencialismo, por el profesor C. Fabro, del 
Ateneo Pontificio de Propaganda Fide. 

San Agustín y las corrientes teológicas heterodoxas, por el pro- 
tesor A, Trape, del Colegio Agustiniano Santa Mónica. 


Finalmente el Congreso fué cerrado por el profesor Sciacca, que 
recalcó la importancia de la difusión actual del pensamiento agus- 
tiniano, para lo que propuso, aparte de la labor normal a través 
de libros, revistas, etc., la creación de una cátedra dedicada a la. filo- 
sofía de San Agustín y la próxima publicación de una edición bilin- 
gúe de sus Obras, 


SEMANA AGUSTINIANA 


Universidad Internacional de Verano, Santander, día 23: Proble- 
mas de Psicología E€spiritwal en San Agustín, Reverendo. P. César 
Vaca, O... 4. 


El problema de la interioridad en San Agustín, Reverendo P. Ga- 
briel del Estal, O. S. A, 


Día 24: Esquema de una antropología agustiniana, Reverendo 
P. Ramiro Flórez, 

San Agustín en la Historia, Reverendo P. Victorino Capanaga. 

Día 25: San Agustín y la ética, Reverendo P. Saturnino Alvarez 
Turienzo, O. S. A, 

El clasicismo en San Agustin, Reverendo P. José Oroz, O. R.S, A. 


Día 26: Noética €n San Agustín, Reverendo P. Lope Cillerue- 
lo. 0.5, A, 


Día 27: La moral cogen San Agustin, Reverendo P, Gregorio 
Armas, O. R. $, A, 


Día 28: La verdad en San Agustin, D. Adolfo Muñoz Alonso. 


CONFERENCIAS EN EL MONASTERIO DEL ESCORIAL 
Agosto 1954. 


Día 2: El centenario de San Agustín, M. R. P. Luciano Rubio, 
Prior Provincial. 


El mensaje de San Agustín a nuestro tiempo, P. Angel Custodio 
Vega. 
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Día 12: El conocimiento de San Agustín, P. Germán Fernández 
Revilla, Rector de la Universidad de María Cristina, 

San Agustín y €l problema del humanismo, P. Saturnino Alvarez 
Turienzo. 


Día 19: La obra de San Agustín, P. José Llamas, Prior del Real 
Monasterio del Escorial. 

Dimensión literaria en la Obra de San Agustin, P. Diego Pérez de 
Arrilucea. 


Día 30: Espiritualidad agustiniana, M. R. P. Luciano Rubio. 
Discurso de clausura, Excmo. y Rvdmo. P. José López Ortiz, 
Obispo de Túy. 


BUENOS AIRES 


El Instituto Católico de Cultura organizó en los meses de agosto, 
septiembre y octubre un ciclo de conferencias en homenaje a San 
Agustín, en el ¡que tomaron parte los conferenciantes siguientes: 


P, ISMAEL QUILES, S. J.: San Agustín y la Filosofía actual. 

P. BRUNO IBEAS, O. S. A.: El hombre en San Agustín. 

D. JORGE SAURÍ: Sam Agustín y la intimidad. 

D. OCTAVIO N. DErIsI: Verdad y Cérteza en San Agustín. 

D. JosÉ MARÍA DE ESTRADA: San Agustín y el problema del tiempo. 

P. Luis ARIAS: La gracia y el libre Albedrío en San Agustín. 

P,. Mario A. PINTO, O. P.: La dialéctica Aagustiniana frente a la 
€xistencia de Dios. 

D. GASTÓN TERÁN: San Agustín y Orígenes, 

P. ANTONIO VALLEJO, O. F. M.: Religión y Ciudad según la men- 
te de San Agustín. 

D. ARSENIO SOAJE: La pedagogía agustiniana, 

D. Juan MIGUEL BARGALLÓ CIRIO: El pensamiento político de Sam 
Agustín. 

D. Luis M. ECHEVERRY BONEO: Visión de la Historia en San 


Agustín. 
INSTITUTO “LUIS VIVES” DE FILOSOFIA 


Delegación de Barcelona. 


Conferencias conmemorativas del XVI centenario del nacimiento 
de San Agustín, 


(Organizadas con la colaboración de la Sección de Filosofía de la 
Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Barcelona.) 
10 
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Ciclo de Primavera (1954). . 


Día 8 de abril: Prof. M. F. Sciacca: Temas agustinianos y Su 
actualidad, 


Día 26 de abril: Prof. Luis CUÉLLAR: San Agustín y nuestra con- 
versión a la Verdad. 


Día 1 de mayo: Prof. José MARÍA CALSAMIGLIA: San Agustín: 
Ordo amoris, 


Ciclo de Otoño, 


Día 1 de diciembre: Prof. D. RAMÓN ROQUER: Iluminismo y ejem- 
plarismo en San Agustín. 


Día 3 de diciembre: Prof. D. JalmeÉ BorILL: La Ontología de 
San Agustin, 


Día 7 de diciembre: Prof. D. JOAQUÍN CARRERAS ARATU: El Qagus- 
tinismo político de nuestros escritores medievales, 


* * * 


El Instituto “Luis Vives” de Filosofía y la Sociedad Española 
de Filosofía organizaron conjuntamente dos conferencias que, con el 
tema “El problema del tiempo en San Agustín”, desarrolló el profe- 
sor de la Universidad de Génova Dr. Michele Federico Sciacca, du- 
rante los días 30 y 31 de marzo de 1954. 


KR E * 


La Sociedad Española de Filosofía dedicó, además, su sesión re- 
glamentaria de noviembre al estudio de la Filosofía de San Agustín, 
poniendo a discusión una ponencia del P, Angel Custodio Vega sobre 
“San Agustín y la nueva filosofía”, y otra del catedrático D. Alfonso 
Muñoz Alonso, sobre “El conocimiento sensible en la filosofía de 
San Agustín”. 


A O a A da 


LA CIUDAD DE DIOS 
Vol. CLXVI, núm, 1. 


P. GABRIEL DEL ESTAL: San Agustín y el único agustinianismo. 

P. ELoY D. CARRETERO, O, S. A.: 4 los cien años de la definición 
dogmática de la Inmaculada, 

P. RAMIRO FLÓREZ, O. S. A.: El ttma del tiempo en la Filosofía 
de San Agustín. 

P. S, ALVAREZ TURIENZO, O. S. A.: Entre Maniqueos y Pelagianos, 


Vol. CLXVI, núm. 2. 


P, S. ALVAREZ TURIENZO, O. S. A.: San Agustín escritor. 

P. ANGEL CUSTODIO VEGA: IV centenario del nacimiento del Vene- 
rable Agustin Antolínez, Arzobispo de Santiago. 

OcTAVIO NIcoLÁS DERISI: Verdad y Certeza en Sn Agustín, 

P. ELoYy D. CARRETERO, O. S, A.: Tradición inmaculista agusti- 
niíana a través de Egidio de la Presentación. 


PENSAMIENTO 


Octubre-diciembre 1954, núm. 40. 
CARLOS BOYER, S. J.: Metafísica y mística de San Agustín, 
JUAN PEGUEROLES, S. J.: San Agustín ante la angustia y la paz 
existenciales, 
Jesús MUÑOZ, S. J.: San Agustín ¿iniciador del “Intuicionismo 
emocional” ? 


Abril-junio 1955, núm. 42. 
ELEUTERIO ELORDUY, S. J.: La metafísica Agustiniana, 
CRISIS 
Año 1 Octubre-diciembre 1954, núm. 4. 


D. ADOLFO MUNOAZ ALONSO: Sam Agustín y la verdad, 
'P. ALVAREZ TURIENZO SATURNINO, O. S, A.: San Agustín. 
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ScIacca MIGUEL F.: La esencia del alma y San Agustín, 
LUQUE, S. J. VICENTE: La Oración agustiniana de ayer y de siem- 
pre. 


ESPIRITU, CONOCIMIENTO, ACTUALIDAD 


1954, núm. 12. 


EDITORIAL: San Agustín y la interioridad del alma, 
JOAQUÍN |IRIARTE: San Agustín y la ciencia de la interioridad. 


GIORNALE DI METAFISICA 
Núm. 4-5, 1954. 


P. SATURNINO ALVAREZ TURIENZO: San Agustín y la soledad. 

N. J. J. BALTHASAR: La vie interieure de Saint Agustin a Cas- 

'VERNON J. BOURKE: St, Augustine and the cosmic soul, 

CHARLES BOYER: Eternite et creation dans les derniers livres des 
“Confessions”. 

F, CAYRE: Saint Augustin initiateur de V£cole d'Occidemt, 

J. CHAIX RuY: Le probleme du temps dans les “Confessions” et 
dans “La cite de Dieu”. 

LOPE CILLERUELO: La “memoria sui”. 

" JOSEPH COSTANZO: La dottrina agostiniana sull'integrita della na- 

tura umanoa, 

RAMIRO FLÓREZ: La teoría Uagustiniana de “los dos amores” en 
su dimensión antropológica, 

AUGUSTO GUZZO: Agostino e Plagio. 

FRITZ VON RINTELEN: Bonitas creationis-Bonitas De. 

MICHELE FEDERICO SCIACCA: LO0rigine dell'anima secondo Sant? 
Agostino, E 

ANGEL VASALLO: Nota para servir de comentario a un juicio de 
Pascal, 

ALBERTO VECCHI: Filosofía e Teología nella morale agostiniana. 


ANGELICUM 
Vol, XXXI. fasc.53, 


P. ANGELUS "WALZ, O. P.: “Magne Pater Augustine”. 


A. M, F, De Vos, O. P.: Nouvel Apercu sur la “conversion” de 
Saint Augustin, 
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Fr. REY. GARRIGOU-LAGRANGE, O. P.: La gráce efficace et la grá- 
ce suffisante selon Saint Augustin. 


SAPIENTIA 


Revista Tomista de Filosofía, Eva Perón. Buenos Aires, 
número 34 (1954). 


LA DIRECCIÓN: Actualidad de San Agustin, 


ALBERTO CATURELLI: Los grados de perfección del alma según 
San Agustin, 

OcTAVIO N. DERISI: Determinación de la influencia neoplatónica 
en la formación del pensamiento de San Agustín, 

MANUEL GONZÁLEZ CASA: Fundamentos de la realidad en San 
Agustin. 


REVISTA DI FILOSOFIA NEO-SCOLASTICA 
Fasc. IV. 1954. 


Fr. GEMELLI: L'agostiniaantsimo €terno. 

P, C. BOYER, 5. J.: L/esistenza di Dio, secondo S. Agustino. 

I, MANCIMI: 11 trascendentale come fondamentos: la teoria dell? 
atto metafisico. : 

G. Di NAPOLI: L” essotre e Vunoe in Pico della Mirandola, 


FILOSOFIA 
Anno V, fasc. Il, aprile 1954. 


MICHELE FEDERICO SCIACCA: Trinita ed unita della mente in San 
Agostino. 
NOUVELLE REVUE THEOLOGIQUE 
Septiembre-octubre 1954, núm. 8. 


H, RONDET, S. J.: Saint Augustin parmi nous. 
MICHELE F. Sciacca: Dialecticidad de la naturaleza humana y su 
problemática esencial en el pensamiento de San Agustín, 


+ Ñ 
TR 


DR AAA O O AREA lA 


FERNÁNDEZ, S. I., CLEMENTE: Metafísica del conocimiento en Suárez. 
Facultad de Teología y Filosofía del Colegio Máximo, S. I., de 
Oña. Madrid, 1954; 134 páginas. 


El problema del conocimiento tiene que ser para una Filosofía de 
cuño aristotélico problema esencialmente ontológico. Si todo conoci- 
miento es un previo adquirir material sensorial para posterior ela- 
poración que efectúa el entendimiento agente y que concluye en el 
resultado de la abstracción, los conceptos, entonces hay que ver una 
discontinuidad entre el hecho sensible y los supremos principios on- 
tológicos. Discontinuidad que sólo tras la reflexión intencional, con 
su sentido de reincorporación, puede ser comprendida dentro del 
plano total de lo objetivo. Pero, si ocurre que desde el primer mo- 
mento epistemológico —la simple aprehensión— aparece ya fijada 
como una estructura abstracta la de los primeros principios, enton- 
ces parece claro que en el conocer y en primera instancia el enten- 
dimiento no es pasivo ni informado, sino que añade unos anteceden- 
tes previos al material sensible. Si los primeros principios actúan ya 
en los momentos iniciales y sensitivos del conocer, entonces la abs- 
tracción deja de tener sentido y con ello todo el problema del uni- 
versal directo y reflejo. 

Suárez dió una teoría del universal que no pasa de ser una in- 
terpretación del universal empírico, dice el autor de este libro. Suárez 
pretendió una serie de principios supremos para el momento inicial 
del conocer. Una cosa es, dice el autor, que desde el primer momen- 
to el hombre tenga ciertos reguladores de la experiencia y otra que 
esos determinados reguladores sean ya principios ontológicos consti- 
tuídos, Si el ser y el principio de contradicción hacen su aparición 
en el instante primero del conocer, se transforma el hecho del cono- 
cimiento y la realidad conocida por una prefiguración intelectual. El 
conocimiento tiene una posibilidad de esclarecer sin necesidad de la 
abstracción la confusa situación originaria. Poco importa que al res- 
pecto se defienda en el doctor “sutilis” una concordancia con la abs- 
tracción tomista —ya que se daría por supuesto y elaborado el uni- 
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versal directo aristotélico—; mas el universal suareciano quedara 
siempre reducido a universal empírico, 

El autor, al querer encajar forzadamente todo el cuerpo doctrina- 
rio epistemológico de ¡Suárez en la teoría tomista, parece que ha ob- 
viado las dificultades por temer las consecuencias. Fuera de esto, hay 
que reconocer que el libro es estricto, documentado y dialéctico; pero 
hay algo que no parece consecuente con todo el entablamento inte- 
lectual preparado: las conclusiones. El autor, que ha expuesto la 
doctrina del universal de Suárez nítida y logradamente, no ha que- 
rido concluir lo evidente, y es que el universal suareciano no tiene 
nada que ver con el escolástico y, naturalmente, que la teoría del 
conocimiento de¡Suárez es bastante distinta a la del tomismo. El es- 
tilo en el que está elaborado el volumen presente es escueto y digno. 


JosÉ CÓRDOBA TRUJILLANO. 


NICOL, EDUARDO: La vocación humana, Edit. por “El Colegio de Mé- 
co”, Fondo de Cultura Económica. Méjico, 1953; 352 págs., 22 
por 14 cms, 


Partiendo de un estilo sobrio y analítico, Nicol se ha planteado 
una serie de ¡problemas humanos, filosóficos y literarios. Atraído por 
cuestiones actuales y comprometidas, ha repasado el estado de la 
cuestión y,las posibilidades de futuro. En vez de una toma de posición 
previa hay un análisis pluralista y minucioso que, deslizándose a lo 
exhaustivo, va borrando las líneas interpretativas apriorísticas. 

Este libro tiene auténticos y múltiples hallazgos. Su ilación, sin 
embargo, no aparece nítida, y, más que nada, porque se ha querido 
introducir demasiadas cosas y circunloquios en algo que en sí —el 
ensayo— es simple y monoideístico. No creemos que la virtud de los 
autores de ensayo sea lo analítico y lo minucioso, aunque estas mi- 
nucias estén elaboradas sintéticamente, sino un acoplamiento inte- 
grador delo múltiple que acompasa y sitúa la unidad. 

Lo que es admirable en este trabajo es la justa proporción en- 
tre lo consecuente y lo científico, por una parte, y lo más literario 
por otra, Es un conjunto armónico de monografía y de ensayo. Por 
ejemplo, el estudio que hace sobre San Juan de la Cruz sitúa vital- 
mente una serie de puntos de vista estrictamente filosóficos, y en el 
caso de Goethe, el conocimiento histórico y especulativo se airea de 
luz y de gracia. El ensayo titulado “Conciencia de España” es níti- 
da exposición de los problemas, avistados con sinceridad y deseo 
comunitario. 

En resumen, hos parece un libro entre Filosofía y la sugerencia 
literaria, enmarcado en el estilo existencial y dando por resultado un 
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_ mundo entre “escolástico y espontáneo”, algo que a veces desconcier- 
ta y deja tal vez gravamen para la poesía y, en contrapartida, agi- 
lidad y vitalidad a los esquemas y al rigor del saber, El estilo es siem- 
pre fiel aliado para la empresa del autor. 


JOosÉ CÓRDOBA TRUJILLANO. 


MARríAs JULIÁN: El €xistencialismo en España, Ed, Universidad Na- 
cional de Colombia. Bogotá, 1953; 113 páginas. 


Se trata de cuatro estudios, de los cuales el primero responde al 
título general, siendo los otros tres: “La novela como método del 
conocimiento”, “Ortega y la idea de la razón vital” y “La obra de 
Unamuno”. Parte publicados ya en Europa, forman un conjunto que 
no carece de unidad, la cual podría quizá sintetizarse en esta tesis: 
España conoció el existencialismo en su primera hornada (Unamuno) 
y lo ha superado hace tiempo (Ortega). 

Los estudios poseen el brillante estilo habitual en su autor y se 
adentran en temas de su especial cultivo. Aunque con meno- 
res dimensiones que en otras de sus publicaciones, estos temas son 
ofrecidos en esta publicación en forma que permite fácilmente cap- 
tar los perfiles de esta actitud ante la filosofía. En este caso, Julián 
Marías no hace Historia de la Filosofía, sino que enjuicia desde “una” 
Filosofía (aunque el filósofo no aceptase en este caso esa determi- 
nación); ello explica la perspectiva de las valoraciones. 

Unicamente señalaré un punto como muestra de esta actitud: la 
negación a Descartes de una Metafísica, es acertada según la defini- 
ción dada de Metafísica (pág. 51-2), pero no según el conpepto de 
Metafísica del mismo Descartes. 


CONSTANTINO LÁSCARIS COMNENO. 


ARISTÓTELES: Política, Edición bilingúe y traducción, por Julián Ma- 
rías y María Araujo. Instituto de Estudios Políticos. Madrid, 
1951. 


Ya hemos elogiado en otras ocasiones la magnífica labor iniciada 
por el Instituto de Estudios Políticos con “Clásicos Políticos”. En 
este volumen nos da la edición bilingie de la “Política” de Aristóte- 
les, preparada por Julián Marías y María Araujo. El texto griego 
está tomado de la magnífica edición comentada de W. L. Newman. 
En cuanto a la versión española, hecha sobre ese texto, han pro- 
curado/los traductores ceñirse lo más posible al texto y extremar la 


152 BIBLIOGRAFÍA 

fidelidad, sin caer por eso en una estricta literalidad; y así resulta 
una de las traducciones más claras y concisas en lenguas modernas. 
Una extensa introducción de Marías sobre la situación social y polí- 
tica de la Grecia del siglo de Aristóteles y sobre las raíces filosóficas 
del libro traducido, ponen al lector en condiciones de comprender 


mejor su texto. 
M, M. 


M. MENÉNDEZ Y PrELaYo: La estética del idealismo alemán. (Selección 
y prólogo de O. Market.) Madrid, Rialp, 1954. 


Es siempre un encanto dejarse arrastrar por la prosa fluida de 
Menéndez y Pelayo, prosa madura siempre, de un conocimiento cuya 
profunda raíz,erudita no ha conseguido desvirtuar la frescura de la 
meditación personal, de la reflexión y asimilación completas, hasta 
aparecernos con la gracia de la creación espontánea. En la selección 
realizada con tanto acierto por el doctor Oswaldo Market desfilan 
ante nosotros los conceptos fundamentales de la estética del idealis- 
mo alemán y, por su lectura, podemos comprobar una vez más la 
profunda compresión de nuestro gran polígrafo de los problemas es- 
téticos de su época y su juicio claro, su honda apertura, a la creación 
de los genios contemporáneos. 

El prólogo del señor Market merecería un especial comentario 
que excediese los escasos límites de una reseña bibliográfica; analiza 
en él con gran precisión los conceptos fundamentales de la produc- 
ción y la obra artísticas, de la ejecución, de su pretensión de verdad, 
expresión, expectación estética, etc. Finalmente, y profundizando en 
los diversos elementos de la obra y en la esencia de la expectación 
artística, encuentra en ella, junto al carácter pasivo propio de la re- 
ceptividad sensible, un empuje dinámico que se origina en el espíritu 
por la expectación estética. Pero este dinamismo no tiene un objeto 
determinado; brotando de la obra, no se agota en el objeto al que la 
intención estética parece referirse inmediatamente, sino que lo tras- 
ciende hacia aquel misterio que hay, también, en el mismo objeto 
como trascendencia: “Arte es adivinación, interés, descubrimiento 
velado de un más allá, que es más íntimo de la obra que la realidad 
concretamente apreciada.” En la expectación estética se da una lla- 
mada que tiende a lanzarnos fuera de la indecisión sostenida por la 
laberíntica acumulación de razones de pro y contra; una invocación 
que nos invita amorosamente al “hacer o no hacer”, que es el sen- 
tido último que se esconde tras el “ser o no ser” hamletiano. La ex- 
pectación estética no es una puerta a un ser determinado, sino que 
es una vía al,ser, por el camino del hacer. 


J. HERRERO. 
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A, ADLER: El carácter neurótico. Editorial Paidos, Buenos Aires, 
1954. Un tomo en rústica, de 392 páginas. 


Este tomo, que con el número 3 aparece en la Biblioteca de Ca- 
racteriología y Tipología de la editorial bonaerense Paidos, es so- 
bradamente conocido para hacer de él una recensión bibliográfica : 
es obra clásica en esta suerte de estudios. Pero en la presente edición 
ofrece la particularidad de las notas, introducción y apéndice que 
para ella ha compuesto el ex profesor de las Universidades de Bue- 
nos Aires y La Plata Jaime Bernstein. A él debemos curiosos datos 
sobre este ilbro, mo frecuentemente conocidos, y muy propios para 
noticia sobre el mismo: que eso es una bibliografía, 

Sabido es que Alfredo Adler es un disidente del grupo psicoana- 
lítico (Sociedad Psicoanalítica) de Viena, que acaudillaba Freud. En 
la segunda de las tres grandes crisis que Adler atravesó en su vida 
escribió este libro, que Bernstein considera como el manifizsto de su 
postura antifreudiana, su grito de independencia doctrinal frente a 
un grupo al que se unió en 1900, con discrepancias, y del que en 
1903 llegó a ser vicepresidente, y en 1910, presidente por nombra- 
miento del Congreso Psicoanalítico Privado de Núremberg. 

En 1911 se consuma la separación. Tenía entonces Adler algo más 
de cuarenta años. Sus concomitancias ideológicas con el socialismo 
y su concepción filosófica del mundo y de la vida le distanciaron ade- 
más —y esto forma parte de esa su segunda crisis— de su esposa, 
Raissa Timofeyewna, con quien se había casado por amor. 

Aspiraba entonces Adler a ser profesor universitario obteniendo 
el doctorado, que en Austria se llama “Dozentur”, y la tesis que con 
este fin presentó fué “El carácter neurótico”. Eran demasiado enco- 
nadas las luchas que a la sazón se libraban entre el grupo neuroló- 
gico de Wagner von Jauregg y Kauders, cuyos reales se asentaban 
en la Facultad de Medicina de Viena; la fracción psicológico-expe- 
rimental de Karl Búhler y Carlota Búhler, atrincherados en la Fa- 
cultad de Filosofía, y la orientación de la Sociedad Psicoanalítica, 
que presidía Freud, frente a los cuales tres se presentaba el libro de 
Adler. Los. ponentes de la tesis —<el profesor Pótzl y especialmente 
el citado von Jauregg, autor de “un detallado dictamen negativo” 
(palabras de este ponente al mismo Adler)— dieron la victoria al 
grupo neurológico antes citado, a que ambos pertenecían. 

En realidad, la obra iba contra las estructuras hasta entonces 
consagradas en la literatura científica, Obra en que Adler exponía su 
propio pensamiento a base de observaciones clínicas, no podía basar- 
se, como de ordinario, en la autoridad de otros hombres de ciencia 
y tenían que escasear las citas de trabajos ajenos: a von Jauregg lo 
citaba sólo una vez, y de paso. Por eso Pútzl decía algo después del 
suspenso propinado a la tesis de Adler: “Si el propio Freud hubiese 
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presentado su “Interpretación de los sueños” como tesis, estoy com- 
pletamente convencido de que le habríamos negado la docencia.” 

Aquellos señores de la Facultad de Medicina no concebían que la 
tesis doctoral debiera ser un trabajo original que aportase algo nue- 
vo al acervo científico, sino un monumento a la autoridad de los 
“auctores probati”, y, por si:todo esto era poco, añadía Pótzl que le 
encontraba los dos defectos de ser “una obra de psicología” —£l era, 
como hemos dicho, del grupo de los neurólogos— y tener “orienta- 
ción filosófica”. Y añadía: “Si Adler hubiese escogido un tema neu- 
rológico o fisiológico (en lo que es, sin duda, un entendido), habría 
obtenido su Dozentur”, como Freud lo había obtenido con su tesis 
sobre la afasia, 

En vista de ello, Adler rechazó la sugerencia de quienes le acon- 
sejaban presentase una nueva tesis sobre neurología o fisiología, y 
el negarse a ello —dijo Pótzl— “nos impidió concederle este honor”, 
Este fracaso perjudicó a Adler en su carrera universitaria en Nor- 
teamérica, no obstante haber recibido de la Universidad de Berlín 
el doctorado “honoris causa” y haber creado especialmente para él 
la cátedra de Psicología médica el “Long Island Medical College of 
Medicine”. 

La Universidad de Viena, mucho más tarde se vió avergonzada de 
su proceder y llegó a exigir a los alumnos el conocimiento de la Psi- 
cología adleriana; pero en vano hizo llegar a Adler la noticia de que 
presentase “cualquier trabajo” para la obtención del “Dozentur”, en 
la seguridad de que se le aprobaría. 

Todavía tuvo “El carácter neurótico” otra peripecia. Su autor 
no había sacado copia del manuscrito, y remitió a los Estados Uni- 
dos, para que se imprimiese allí, el único ejemplar que poseía, en el 
famoso buque, cuyo naufragio en su primer viaje, constituyó uno de 
los más salientes hechos de la historia de nuestro siglo: el “Titanic”. 
“Yo estaba muy preocupado con mi manuscrito camino de Norte- 
américa”, escribe Adler, para explicar él, que no admite los fenóme- 
nos parapsicológicos, sin que en ello viese un caso de clarividencia 
o visión a distancia, el soñar una noche que el “Titanic” se hundía, 
noticia que leyó al día siguiente en un diario de la mañana. Nuevo 
dolor de Adler, hasta que por carta le acusaron de Norteamérica la 
llegada del manuscrito, que había sido enviado en otro barco. 

Aunque la primera edición, con el consiguiente disgusto de Ad- 
ler, sepublicó plagada de erratas, tuvo un gran éxito de librería, se 
reeditó en 1919, 1922 y 1928, por segunda, tercera y cuarta vez res- 
pectivamente y se tradujo primeramente al inglés y más adelante al 
francés, no obstante no haber sido comprendido a fondo el libro por 
el público lector, Aun los mismos traductores habían vertido la pa- 
labra alemana “Charakter”, del título, por “tempérament”, en fran- 
ces, y “constitution”, en inglés, cuando la obra niega que existan 
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neurosis temperamentales ni constitucionales, y ni admite la exis- 
tencia de temperamento alguno ni que la constitución psíquica deba 
entenderse en el sentido tradicional de predisposición anímica natu- 
ral congénita o dada. Mejor entendieron y han expuesto el pensa- 
miento científico de Adler literatos psicólogos, en novelas suyas, 
como Koestler en “Flecha azul”, Madelon Lulofs en “Delirio tropi- 
cal” y P. Bottome en “La hora fatal”. 

Tenía, pues, razón Furtmiiller al escribir: “El carácter neuró- 
tico” es posiblemente la obra psiquiátrica más original que existe, 
pero hasta que no se redacte de nuevo, quizás en forma de novela, 
muy poca gente la comprenderá.” 

Es: toda una nota bibliográfica la historia de este lipro. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


BRUNO FABL1: 11 Tuto e il Nulla. Fratelli Bocca, Editori. Milano, 1952, 
Rústica, 321. 


Un pensador, desconocido para gran parte de los estudiosos es- 
pañoles, ofrece en esta obra el fruto de su especulación, que se dels- 
arrolla en la línea melódica del inmanentismo posterior a Gentile: 
Bruno Fabí, hombre que a una radical sinceridad une la reciedum- 
bre de su actividad filosófica, divergente en soluciones, pero conver- 
gente en exigencia con el espiritualismo cristiano. 

“Il tutto e il nulla” fué escrito tras largas vigilias, con el ¡pulso 
cansado y la mente despierta. Por lo tanto, no,nos extraña su dure- 
za de estilo, aunque nos habría gustado un mayor cuidado en la for- 
ma. Por lo demás, al cerrarlo, sentimos un sabor dulce amargo, que 
remueve viejos problemas y obliga a limpiar las estancias de la ra- 
zón. Desde este punto podemos decir que su utilidad es la de puri- 
ficarnos de las proyecciones de una razón desorbitada, ¡proyecciones 
que con harta frecuencia velan la propia ignorancia. 

La «obra es extensa, Acomete una problemática rica que va desde 
la crítica de la razón hasta la especulación en torno a lo moral, el 
arte y la religión, pasando por una metafísica del ser. 

En todos sus paisajes se respira un aire de totalidad que adquie- 
re forma yyeolor en la misma circularidad de la obra. Esta ambición 
de síntesis total del universo no nos maravilla. Habida cuenta de los 
elementos irracionales del Idealismo, esta filosofía de lo irracional 
es un “capricho” de aquél: la obra de Bruno Fabí es el Idealismo al 
desnudo.¡Y lo mismo que en el Idealismo, en esta obra pesa el anhelo 
del gran sistema. 

La mejor prueba de la autenticidad de una actitud es orearla 
en la altura de las últimas consecuencias. El idealismo no la ha re- 
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sistido: su razón absoluta ha acabado por problematizarse y desve- 
lar su íntimo carácter relativo y contradictorio. Los últimos artifi- 
cios del irracionalismo marcan el ocaso del inmanentismo filosófico. 
Bruno Fabí es una muestra de cuanto decimos; a través de sus ca- 
pítulos de crítica, la acción demoledora de su pensamiento tritura el 
tinglado racionalista y deja traslucir la exigencia de una razón con- 
creta. A continuación daremos noticia de dicha crítica y presentare- 
mos a:manera de ráfagas su pensamiento metafísico. 

“Me percaté de que pensar era distinguir —dice en la pági- 
na 16—, La expresión de la distonción racional era el juicio lógico, 
que hacía distinción entre sujeto y predicado... A su vez, la distin- 
ción del juicio suponía la distinción del concepto asumido como su- 
jeto y fruto de un precedente juicio distintivo. Así me percaté de que 
el sujeto, como concepto, en realidad era siempre un predicado y 
que el sujeto, en sentido absoluto (jamás predicado)... era el todo.” 
(Página 18.) De lo que se deducía que “en la relación contenida en el 
juicio aparecía ya la relatividad de la misma razón, es decir, la rela- 
tividad como inherente a ella. Y esto era también la comprensión 
racional: poner en relación un ente desconocido con uno conocido, es 
decir, la parte con la parte, cosa manifiestamente imposible para el 
todo, que no podía ser puesto en relación con nada” (página 19). 

Relatividad, pues, de la razón y (por esto mismo visión parcial de 
la realidad, y apurando, relatividad con respecto al Todo, al ser irre- 
ductible a razón, es decir, al irracional. 

Por otra parte, el autor se eleva en agudeza al pretender poner 
a la intemperie la contradictoriedad de la razón. Para ello se sirve 
del mismo argumento que Olgiati aducía en defensa del principoo 
de no contradicción. “No se puede negar el principio sin afirmarlo 
—decía monseñor—; en el mismo acto de negarlo, se afirma.” “Bien 
—añade Fabí—, en el mismo hecho de negar, la razón afirma, que- 
dando así palmaria su contradicción interna” (página 32), es decir, 
su base irracional. Por lo que “los opuestos coinciden y los coinci- 
dentes se contradicen; las antinomias no tienen solución en el fenó- 
meno racional, sí en el todo irracional”. 

Estas son, pues, las primeras conclusiones de Fabí: relatividad 
de la razón al Todo irracional, contradictoriedad radical de la razón 
y solución de las antinomias racionales o empíricas en el Todo nou- 
ménico. Además, en alas de un superrealismo que nos recuerda a 
Orestano, el autor afirma al reaildad del Todo, es decir, del ser 
universal, Ahora bien, ¿por qué afirmar su realidad y no su ideali- 
dad? ,Por qué hacerlo inmanente a la razón y no trascendente a 
ella. ¿Por qué dotarle del carácter de irracionalidad y no reconocer 
su arracionalidad como idea y su misterio como realidad ? ¿Por qué, 
en suma, en vez de distinguir (en filosofía estamos, y el mismo Fabí 
no puede prescindir de las distinciones) entre concepto parte y rea- 
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lidad-Todo, no hacerlo simplemente entre concepto e idea? Yo creo 
que, al menos evitaríamos un salto arbitrario y continuaríamos en 
un campo lestrictamente crítico. Justo es el afán metafísico; difícil, 
tal vez, librarnos de él al hacer labor gnoseológica; pero no menos 
es de justicia abstenernos de franquearlo mientras no venga a nues- 
tro encuentro llamado por la misma crítica. Y no se diga que la ra- 
zón descubre su base irracional en su contradicción íntima: la ra- 
zón no descubre nada; simplemente, al juzgar sus principios deja 
de ser razón, es pura nada; y sobre la pura nada no cabe pensamien- 
to, sino todo lo más, retórica. Y es que, por rigurosamente crítica 
que pretenda ser una filosofía, y en virtud de su mismo rigor, no 
puede juzgar lo que escapa a su legítimo dominio, a no ser que se 
empeñe en dar testimonio de su falacia negándose como filosofía. 
Este:ha sido el final de la filosofía inmanentista. En este punto y 
hora tienen la palabra las distintas explosiones contemporáneas y 
actuales de filosofía de lo irracional. 

Hechas estas observaciones, identificados el Todo con el ser-Idea 
y concretizada la razón en la guía de sus principios, a los que es 
relativa, la filosofía sufre un cambio de tono, un autético transpor- 
te, para salvarla de la atonía a que se halla abocada. 

Insistamos en la ontología del Todo irracional. A su base se en- 
cuentra una concepción unívoco-equívoca de la realidad. El único 
universal era el Todo... Todo que se presenta como el único dato y 
el único resultado, haciendo inútil el planteamiento de su problema, 
del problema de las premisas y de la verificación de las premisas al 
infinito... El Todo como negación de todo problema (parte) era la 
nada. ¡Y partir del Todo era partir de la nada (págs. 12-108 y 55). 
Univocidad, pues, del ser (todo), que, siendo el único universal es, a 
la vez, el único individuo; pero, al mismo tiempo, pluralidad de en- 
tes (partes) fenoménicos, nacidos como tales en virtud del logos; y, 
en el hecho mismo de la pluralidad, equivocidad de los entes que al 
nacer en las entrañas del logos se revisten de su problema y de 
sus antinomias, que, como la razón que los engendró, sólo cobran 
solución en el silencio del Todo. Hombres, bestias, cosas, serán siem- 
pre en su desarrollo, o en su devenir, una eterna incógnita que se 
desvanece en la imponente realidad de la muerte o del perecer, no 
porque en ella se desvele un misterio que no existe, sino porque en 
ella se esfuma ¡un eco sin sentido ni voz. La solución de Fabí es, 
pues, una disolución. Ahora bien, alcanzado este punto, ausente la 
solución, el problema, quedando eterno problema, deja de serlo para 
mostrar su tremenda quimera nacida como la misma razón creado- 
ra: como una posibilidad más entre las infinitas que pudieron reali- 
Zarse. 

En esta unívoca-equivocidad las antinomias de ayer, de hoy y 
de siempre (universal-particular, uno-múltiple, ser-devenir) enmude- 
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cen, no por el silencio de un dato, como podría, ocurrir en un racio- 
nalismo o en un empirismo, sino por la destrucción recíproca de los 
dos. Disuelto el problema de lo particular, de lo múltiple y del de- 


venir en el Todo único e Irracional, este Todo vano se convierte en 


la misma quimera de sus partes. A fin de cuentas, un universo mun- 
do en una filosofía para la que el Todo, el Espíritu, la Vida, la 
Muerte, la Norma o la Libertad, la Persona o el Individuo, a fuerza 
de pretender salvarles en lo real, no son más que nombres lanzados 
en la nada, que es la única y fría realidad. 

Por último, digámoslo de una vez, en el subsuelo de este artificio 
filosófico, llevado a cabo con mente poderosa, desde luego, late una 
razón decepcionada en el intento de lograr un gran sistema positivo, 
una razón provocadora del nihilismo como estado psicológico. Re- 
cuerdo a este objeto unas palabras leídas en Nietzsche: “El nihilis- 
mo, como estado psicológico, aparecerá, primeramente, cuando haya- 
mos buscado un, “sentido” a todo lo que pasa, que no está en lo que 
pasa; hasta el punto de que el que busca acaba por abatirse. El ni- 
hilismo es, entonces, el conocimiento de un largo despilfarro de fuer- 
zas, la tortura que ocasiona este “en vano”, la incertidumbre, la 
falta de ocasión de rehacerse de algún modo, sea éste el que sea; de 
tranquilizarse sobre cualquier cosa, la vergilenza de sí mismo, como 
si hubiéramos estado engañados mucho tiempo..., este sentido hu- 
biera podido ser... la disolución en una nada universal.” (Vol. de Po- 
der”, L. I, n. 12.) Estas palabras suenan, después de leer “El Todo 
y la nada”, como voces proféticas de un presocrático, después de es- 
cuchar las primeras insinuaciones del logos hecho carne en Sócra- 
tes, pero a condición de una cosa: de una simple alteración de las 
mismas: cuando hayamos a un “sentido” a todo lo que pasa 
en lo que pasa. 

JUAN JOSÉ RUIZ CUEVAS. 


ARMANDO PLEBE: Hegel, filosofo della Storia, Torino, edizioni di “Fi- 
losofía”, sin fecha, VIII + 148 páginas. 


Este libro viene a sumarse a la extensa bibliografía italiana en 
torno al pensador alemán. En efecto, la importancia que Hegel ha 
alcanzado en Italia es grande; basta repasar cualquier catálogo de 
obras para descubrir numerosos estudios sobre Hegel: expositivos, 
críticos o imbuídos de su doctrina. La obra de Sciacca “La Filosofía 
italiana contemporánea”, nos informa suficientemente del alcance del 
área de influencia del idealismo transcendental y, por otra parte, 
el solo recuerdo de Gentile, Croce y de expositores como Ruggiero, 
Negri, Vanni Rovighi, Guzzo, etc., lo confirma. 

Esto hace que el autor del libro reseñado se haya visto en la obli- 
gación de subrayar ciertos puntos de vista nuevos, resaltando así, y 
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defendiendo, la pertinencia de su estudio. Las novedades más im- 
portantes de esta obra son el replanteamiento del problema de la “fe- 
nomenología”, la reivindicación de la metafísica juvenil y, sobre 
todo, la defensa de un Hegel berlinés que, como Platón en el “Par- 
menides”, revisa y renueva su sistema. 

La “Filosofía de la Historia” pretende verse a través de un aná- 
lisis cronológico de los escritos de Hegel, y, siguiendo este método, 
está ordenado el libro, que se halla integrado por cuatro grandes 
capítulos o estudios. En el primero se revisan los escritos juveniles 
de Hegel, en un intento que recuerda al de Dilthey, por encontrar 
en esta fase los brotes y el nacimiento del gran sistema, La parte 
más importante de,este apartado es aquella en que pone de relieve 
el interés del concepto de escisión e individualidad en la Historia, 
que sólo la naciente conciencia de la integración del orden empírico 
en el lógico, va a lograr superar. 

El segundo estudio del libro, más central por su objeto, se en- 
frenta con las grandes obras de Hegel, excluídas las de su actividad 
en Berlín. Abarca un triple objeto: el análisis de la “Fenomenolo- 
gía”, el de la “Lógica” y el del lugar de la Historia en el sistema 
hegeliano. Hemos de destacar aquí la acertada visión de ciertas am- 
bigiiedades del método fenomenológico hegeliano, descubiertas en 
torno al concepto de verdad transcendental. 

La tercera parte del libro está dedicada al tránsito y preparación 
a la última etapa del pensamiento filosófico de Hegel, que será ob- 
jto del cuarto capítulo. En éste se analiza la “Filosofía de la His- 
toria”, tratando de ver en ella la continuidad (de pensamiento con 
las anteriores doctrinas. En este estudio se intenta clarificar e: sen- 
tido de la.conexión entre Religión, Arte y Filosofía, comparándolo di- 
rectamente con las divergencias halladas en la Enciclopedia. 

Es innegable el interés del entusiasmo con que el 'autor se in- 
merge en las cuestiones debatidas. Por otra parte, la concatenación 
de los principales puntos es clara, y el esfuerzo por abarcar la teo- 
ría hegeliana de la Historia, laudable y sugerente. Resultado de todo 
ello es la plasmación de una aguda y fundamentada visión de la “Fi- 
losofía de la Historia” hegeliana. 

Este libro ha merecido el premio “Luisa Guzzo” 1949, de la Fa- 
cultad de Letras de la Universidad de Turín. 

O. M. 


LulGI CICUTTINI: Giordano Bruno, Milano, “Publicazioni dell'Univer- 
sitá Cattolica del Sacro Coure”. Ed. Vita e Pensiero, sin fecha; 
25,cm., 281 págs. 


Nos encontramos ante una obra cuidadosamente documentada y 
realizada que permite, a través de sus páginas, vislumbrar con cla- 
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ridad la figura casi proteica y fuertemente interesante de Giordano 
Bruno. 

Con gran honradez científica, el autor pasa revista en la intro- 
ducción a la variada bibliografía que existe sobre el pensador rena- 
centesta, con cierto detenimiento y bastante objetividad, subrayando 
las diversas interpretaciones bajo las que ha sido vista su filosofía, 
Resumiendo, son éstas: la que destaca el valor que Bruno otorga a 
la trascendencia (Olgiati, Guzzo), la idealista (Spaventa, Gentile), la 
materialista (Troilo) y la naturalística (Tocco, etc.). Descartada por 
el autor la materialesta y la idealista, por no convenir más que par- 
cialmente ¡a la obra del Nolano, quedan las versiones primera y cuar- 
ta como más verosímiles. Luigi Cincuttini tratará de superar a és- 
tas en su obra, 

El estudio sobre Bruno se abre, propiamente, con uno dedicado al 
“hombre”. (Se hace aquí un esfuerzo por extraer de su obra y de 
noticias dispersas una visión unitaria del pensador, utilizando prin- 
cipalmente, como fuentes, la obra de Mercati “Il Sommario del pro- 
cesso de Giordano Bruno”, y los documentos del proceso veneciano, 
únicas actas conservadas de su prisión, ya que se han perdido en el 
secreto de los archivos vaticanos las de Roma. Así, pues, este largo 
estudio no presenta una originalidad notable, si no es por lo que 
respecta al profuso manejo de párrafos de la obra del Nolano, Trata 
aquí de ver la justificación de la condena en la soberbia rebelión del 
pensador y en su tozudez. 

Pasa, inmediatamente, a analizar la relación del pensamiento 
bruniano con la ciencia, poniendo de relieve el ataque a la Física y 
Astronomía aristotélicas, continuando así una amplia corriente abier- 
ta con el comienzo del Renacimiento. Destaca también el autor la 
distancia que, con todo, guarda su doctrina con la Física de Galileo, 

Después de estos estudios comienza la parte realmente intere- 
sante de la investigación, hacia la mitad del libro, que se inaugura 
con la visión genérica de la Filosofía del Nolano. Frente al hecho 
tan conocido del retorno a los presocráticos, subraya el autor cómo 
la riqueza del pensamiento de Bruno desborda cualquier molde, y así, 
hay que contentarse con señalar en él las tendencias principales, lla- 
mando especialmente la atención sobre el eleatismo, el estoicismo y 
el neoplatonismo, demostración palpable de cómo su pensamiento no 
se ajusta estrictamente, a pesar de su propósito, a los comienzos del 
pensamiento griego, 

El punto culminante de la investigación de Luigi Cicuttini debie- 
ra ser el dedicado al concepto de creación y, sobre todo, al estudio 
de la inmanencia y transcendencia en Bruno. Sin embargo, sobre 
todo con respecto al segundo punto, el autor se limita a pasar re- 
vista a las distintas posiciones adoptadas en las principales obras 
del pensador renacentista, sin dar una exposición exclusivamente 


BIBLIOGRAFÍA 161 


filosófico-histórica de los fundamentos metafísicos de la actitud in- 
manentistas dibujada por Bruno. 

Destaca el autor, con gran acierto, y como superación de otras 
interpretaciones, que el inmanentismo de Bruno es de tipo natura- 
lista, en lo cual centra la importancia de su trabajo, que tiene, ade- 
más, sin duda alguna, otros muchos méritos. 

Termina el libro con un estudio del pensamiento religioso de Gior- * 
dano Bruno. 

La obra de Cicuttini es realmente notable, llena de aciertos y 
guiada constantemente por un criterio justo y ecuánime. Sólo se 
echa de ver, a veces, una excesiva erudición, que sustituye, des- 
graciadamente, a meditaciones filosóficas, que serían de mayor in- 
terés, 

O. M. 


GUTWENGER, ENGELBERT: Wertphilosophie mit besonderer BOritkesich- 
tigung des ethischen Wertes (Filosofía de los valores con especial 
atención Ml valor ético). Innsbruck: Felizian Rauch, 1952; 208 
páginas. 


He aquí un nuevo intento de fundamentación de una teoría de los 
valores que a la mano de los principios de la filosofía tradicional pre- 
tende poner fin al divorcio existente entre el ser y el valor, tal cual 
viene reflejándose en las modernas tendencias axiológicas de inspi- 
ración neokantiana. 

El autor, profesor de la Universidad de Innsbruck, quiere poner 
de manifiesto la inconsistencia de cualquier teoría de los valores que 
sostenga la existencia de los mismos descarnados de la realidad, sin 
una vinculación al sujeto en donde radiquen. 

Tras una amplia referencia de carácter histórico-filosófico, en la 
que se nos habla de las distintas corrientes axiológicas de nuestro 
tiempo, desde Lotze a Nicolai Hartmann, pasa Gutwenger a darnos 
su definición de valor-objeto, que cree poder resumir en la ¡fórmula 
siguiente: “Causalidad perfeccionante de una naturaleza o de una 
persona” (p. 70, 127). De modo que la interdependencia entre un su- 
jeto que se perfecciona y una causalidad perfeccionante resulta 
esencial, 

Como se ve, causalidad y finalidad son dos conceptos básicos para 
poder estructurar una teoría de los valores que suprima el dualismo 
entre los ontológico y lo axitológico, como si fueran dos órdenes de 
cosas distintas, 

El autor ¡acentúa cómo hay que englobar el valor dentro del ser 
de quien depende en su esencia, dado que causalidad y finalidad se 
fundan, por su parte, en el ente. 
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En el capítulo sexto aborda el autor el interesante punto del co- 
nocimiento y experiencia vital del valor. Frente a una supravalori- 
zación de lo emotivo sostiene Gutwenger la capacidad racional dei 
hombre de llegar a conocer con conocimiento reflexivo los valores, 
conocimiento que en la práctica va conjugado con el intuitivo de la 
experiencia, 

En la segunda parte de la obra se analiza el concepto de valor 
desde el punto de vista ético. Primeramente se estudian los elemen- 
tos constitutivos del acto humano moral, señalando el autor cómo 
la moralidad depende en última instancia de una relación con el ser 
divino, a partir de la cual es posible establecer una escala gradativa 
de valores. 

Sinceramente nos inclinamos a pensar que esta obra del jesuíta 
padré Gutwenger es uno de los mejores logrados intentos de una 
teoría de los valores llevados a cabo por pensadores católicos. 

Además, conviene notar que el autor, con indiscutible acierto, ha 
sabiendo aprovechar en su conjunto una serie de valiosas aportacio- 
nes en el campo de la axiología, fruto de distintos filósofos neokan- 
tianos de nuestro tiempo. 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH. 


HENGSTENBERG, HANS-EDUARD: 4ultonomismus und Transzendenzphi- 
losophie, Heidelberg, Kerle Verlag, 1950; 476 páginas. 


La historia del pensamiento humano nos habla de un divorcio 
entre dos posturas filosóficas que intentan explicarnos el último sen- 
tido del universo. El inmanentismo, con su afirmación de que no es 
menester recurrir a un ser superior para dar solución a los problemas 
que nuestra existencia finita plantea, y la filosofía de la trascenden- 
cia, que busca la explicación en la admisión de un ser divino que 
trasciende los angostos límites del mundo finito. 

Estas dos soluciones, que apuntadas ya en los albores de nuestra 
cultura filosófica dos veces milenaria van repitiéndose sin cesar en 
el transcurso de los tiempos, bien merecían especial atención y el 
esfuerzo noble y decidido de buscar una solución de síntesis. 

Tal es el intento del autor en esta obra. La preocupación cons- 
tante que se refleja en todas sus páginas es la de demostrar que sin 
recurrir a las vías tomistas cabe un argumento de la existencia de 
Dios sacado del mismo sentido del ser, sentido tan profundamente 
estudiado y analizado en nuestro tiempo por Heidegger y otros pen- 
sadores contemporáneos. Hengstenberg cree poder llegar a la conclu- 
sión de que todos los seres que existen tienen un sentido propio y pe- 
culiar. Ahora bien, ni el todo ni ninguna parte de cualquier ser es 
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capaz radicalmente de darse a sí mismo este sentido ontológico, tra- 
tándose de seres finitos. 

En ninguno de los tres elementos constitutivos que enumera el 
autor podemos buscar tal cosa. Ni en la esencia, ni en la existencia, 
ni menos en el principio de la existencia. 

Los sistemas ateos o autonomistas que excluyen a Dios como 
fuente de todas las cosas, si bien aparentemente tengan sus venta- 
jas, al no tener que apelar a un orden superior, no son admisibles, 
al no poder dar una respuesta definitiva a este problema del sentido 
del' ser. 

Hay que admitir una realidad indiscutible: la del que da sentido 
a las cosas radicando en un mundo que trasciende la experiencia 
(p. 40). 

Este ser que comunica sentido ontológico a otro, necesariamente 
tiene que poseerlo en sí mismo con plenitud máxima (p. 399), 

Ahora bien, admitida la, existencia de una trascendencia con sen- 
tido pleno, ciertamente que tenemos que concluir en la admisión de 
una personalidad en ella, ya que la realización suprema del sentido 
implica una personalidad absoluta al igual que su carácter espiri- 
tual. Hengstenberg nos dice (p. 399) que esta espiritualidad es de- 
mostrable con pruebas propias. 

Sin desconocer el mérito de estas meditaciones filosóficas, fruto 
de una resignada espera en días de cautiverio durante la última con- 
tienda, ciertamente hay que confesar que uno no comprende el por 
qué de un argumento tan confuso y poco apodíctico, cuando en reali- 
dad existen otros argumentos más convincentes y de mayor fuerza 
probativa. 

En un capítulo final, a modo de apéndice, se nos habla de las 
analogías entre Dios y la criatura. 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH. 


-Lorz, JOHANNES, Y DE VRIES, JOSEF: Die Welt des Menschen. Ein 


Grundriss christlicher Philosophie. Regensburg; Pustet, 1951, 470 
páginas. 


He aquí un libro interesante en el que se nos ofrecen compendia- 
dos los principios fundamentales que animan toda la filosofía cris- 
tiana. Destinado para el gran público, este libro, en la intención de 
sus autores, pretende contribuir a formar una conciencia cristiana 
entre aquellas personas que, al margen de toda actividad netamente 
filosófica, precisan de una orientación sólida para llegar a obtener una 
verdadera concepción del hombre y del universo, 

Dividida la obra en tres partes, se estudian las cuestiones bási- 
cas del conocimiento de la verdad, nuestra capacidad cognoscitiva y 


sg 
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el valor de experiencia, así corao el puesto que ocupa el hombre en 
el cosmos, con la correspondiente alusión a los grados de vida de 
que consta, remontándose al tema de Dios y la dependencia humana 
del ser divino, 

Temas como el de la creación y el destino del hombre no podían 
encontrar adecuada solución sin recurrir a las enseñanzas de la Re- 
velación. 

Los autores señalaron ya en el prólogo que tratándose de un com- 
pendio de filosofía cristiana, aunque su intención era elaborar una 
visión de síntesis del hompre y del universo a la luz de la razón, era 
indispensable servirse de las verdades reveladas. 

En una obra de conjunto como la nuestra no podía faltar un ca- 
pítulo en que se expusiese el pensamiento cristiano sobre la actua- 
ción humana en el orden moral. La última parte del libro está con- 
sagrada a'trazarnos los grandes principios de una ética católica que 
regule el obrar humano en lo que atañe a sus relaciones consigo mis- 
mo, con la socieded y especialmente con Dios. 

Aparte el notable interés que tienen estas páginas, sobre todo 
para quienes no están,dotados de una buena formación filosófica, hay 
que observar que incluso los que profesionalmente están entrega- 
dos al estudio de la filosofía encontrarán en este precioso libro una 
serie de incitaciones y sugerencias de valía. 

Una selecta bibliografía, breve, pero escogida, orientará al lector 
para un ulterior estudio de estos temas. 

La obra, aunque en segunda edición, ha cambiado muy poco con 
relación a la primera, de 1940. En donde mejor se notan lag corree- 
ciones es en la parte bibliográfica, puesta al día, 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH. 


FLUEGGE, JOHANNES: Die sitilichen grundlagen des denkens. Hegels 
emstentielle Erkenntnisgesinmung. 147 páginas. Meiner Verlag. 
Hamburg, 1953. 


No es escasa la literatura en torno a Hegel. Estudios profundos 
realizados por Fischer, Hoffmeister, Wahl, Wenke, etc., proyectaron 
un rayo de luz sapre las sombras oscuras y densas del pensamiento 
hegeliano. Pero todavía había una zona en la penumbra, Un santua- 
rio en el cual pocos investigadores habían penetrado con éxito. Era 
la temática del problema moral inherente a todo pensamiento cientí- 
fico, Para llenar este vacío, Fluegge publica su compendiosa obra. 
Siete capítulos distribuídos a lo largo de sus ciento cuarenta y siete 
páginas abordan sucesivamente los problemas más diversos que man- 
tienen algún entronque filosófico con la evolución del pensamiento de 
Hegel en vista a una profundización de la conciencia lógica. 
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Buscar una clave que descubra los repliegues de la metafísica he- 
geliana, tan inaccesible aún, no es tarea fácil, Y, sin embargo, ese 
es uno de los objetivos del ilustre autor. Bien conoce él la tremenda 
dificultad que ello implica. Por eso su libro queda dividido en dos 
grandes partes. La primera sirve de introducción a la filosofía esoté- 
rica del filósofo de Sttutgart Es un allanar el camino. Comprende los 
tres primeros capítulos. Allí se estudia el órgano del conocimiento 
filosófico y las «condiciones requeridas por éste para poder actuar 
como tal, Merece señalarse el sutil análisis que se hace de los tres 
tres estratos que integra la conciencia pensante: Natúrliches Bewus- 
stsein, Verstand y Vernunft. La conciencia natural se presenta como 
esa evidencia inmediata que todo hombre tiene de sus propias viven- 
cias, Distínguese también esa doble acepción del conocimiento, el 
Vernunft como órgano propio del conocer filosófico, y el Verstand 
como la forma conceptual de las ciencias especializadas. Es curioso 
observar cómo se va realizando el triple proceso tripartito. Cómo el 
Verstand se eleva a la categoría de conciencia superior tan pronto 
como empieza a reflexionar sobre sí mismo. En esta autorreflexión 
se señala el punto de arranque y el origen de uno de los proplemas 
más interesantes de la filosofía de Hegel: la valoración moral del 
pensamiento. 

Casi sin percatarse el lector pasa de esta parte primaria de sabor 
propedéutico a la segunda, que culmina en el capítulo referente a la 
“situación límite del entendimiento”. Sin duda, como su autor mis- 
mo lo reconoce, es el más importante de toda la obra, y que se com- 
pleta con una amplia visión de la crítica moral del entendimiento. El 
problema aquí debatido es insoslayable y de una extrema importan- 
cia. Por eso convenía bien destacar las líneas generales del pensa- 
miento hegeliano. Flúgge aborda aquí los diversos caminos que sigue 
Hegel para llegar a una gnosis filosófica. El de más trascendencia es 
el de la duda. Lo considera Hegel como un camino accesorio (Neben- 
weg). Es puramente instrumental y, por lo mismo, tan sólo debe 
darse una duda metódica al estilo cartesiano. Pero aunque toda ma- 
durez en la filosofía presupone esta duda, el espíritu no debe estan- 
carse en ella. Hay que eliminarla. Tanto más cuanto que el pensa- 
miento humano no tiene límites. El pensamiento verdadero es ilimi- 
tado. Flúgge nos introduce después en ese despertar.de la concien- 
cia del pensador. Este no puede ya permanecer indiferente moral- 
mente. A partir de este momento, su pensamiento es un instrumen- 
to al servicio del espíritu. Todo acto lógico, aun a espaldas del su- 
jeto pensante, es objeto de moralidad, He ahí la embarazosa situa- 
ción con la cual muchos no se han querido enfrentar. Y este pensa- 
miento tan sólo cumple su fin y meta en cuanto se abre y se descu- 
bre al Absoluto. Así Hegel relaciona su alta filosofía del espíritu con 
el cristianismo por medio de esa vinculación ética. 
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¿Ha conseguido Fliigge la meta que se proponía? Creo que sí; de 
todas maneras, para algunos espíritus más exigentes, todavía que- 
darán muchas cosas a oscuras. De todos modos, el autor tiene el mé- 
rito de no haber soslayado las dificultades que encierra tema tan vi- 
drioso como la cualificación ética del pensar, y haber subrayado 
una vez más, que los problemas más serios de la filosofía son los 
que giran en torno a la religión. 

MIGUEL SÁNCHEZ VEGA, S, M. 


HAYEN, ANDRÉ, S. J.: Saint Thomas d'Aquin et la vie de VEglise, Pus 
blications Universitaires de Louvain. 1952, 103 páginas. 


En este opúsculo, el P. Hayen, como él mismo nos dice en su in- 
troducción, se propone determinar cuál es la corriente de vida inte- 
lectualen la que se inserta el tomismo, cuál el significado de esta in- 
serción y hasta qué punto nos aclara esto el sentido de la obra. de 
Santo Tomás. 

A lo largo de, cien breves páginas el autor toca un sin fin de pro- 
blemas en gran manera atractivos y de importancia fundamental, Y 
decimos que tan sólo los toca, porque los exiguos límites de la obra, 
así como el inicial ¡propósito de plantear el tema sobre las investi- 
gaciones histórico-críticas de Gilson, Van Steenberghen y el pa- 
dre Chenu, coartan las posibilidades de extensión y profundidad del 
trabajo, lo cual nos deja un regusto de insatisfacción al final de su 
lectura. La mayoría de estos problemas merecían un mayor deteni- 
miento y un encuentro más genuino con ellos que el que permiten 
las investigaciones de los autores citados, aunque todos tengan un 
extraordinario valor y prestigio, No criticamos los autores elegidos, 
sino el propósito inicial de elección de autores, tanto más cuanto no 
se trata de un libro histórico, sino de investigación filosófica. 

En el primer capítulo se nos muestra cuál es la línea de vida in- 
telectual en que se insrtará el tomismo. San Bernardo es el repre- 
sentante de esta “courant de vie de la pensée chrétienne”, y la 
esencialidad de esta corriente la encuentra el autor en el sentido 
profundo de la doctrina del Santo en cuanto a los grados del amor. 
La fórmula de esta esencialidad, adecuada al propósito del tema, a la 
cual llega por comparación de los grados del amor y por elimi- 
nación de las posibles contradicciones entre ellos, puede expresarse 
así: unión de la ciencia con la vida, del conocimiento con la salva- 
ción. Ahora bien, esta unión se encuentra en toda la tradición cris- 
tiana, es la línea propia del pensamiento cristiano, pero nadie se ha 
insertado en ella de manera más plena, más total que Santo Tomás; 
por esto el Aquinate se constituye en “Doctor Communis” de la 
Iglesia, 
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En muchos momentos, anteriores y posteriores al siglo XII, así 
como los epígonos de la escolástica, el pensamiento cristiano luchó 
ante la disyuntiva religión-filosofía. Es el siglo XHI el que realiza la 
síntesis que el autor describe en el tercer grado del amor, según 
San Bernardo. Esta síntesis no se refiere a la conciliación de dos 
corrientes filosóficas más o menos opuestas, sino a la unificación de 
una vida religiosa, “sensu stricto” (cristianismo), y una filosofía que 
£s filosofía pura: (aristotelismo). Todo el siglo XIII contribuyó a esto; 
lo ye el autor, por ejemplo, en San Buenaventura, aunque de manera 
imperfecta, y len Santo Tomás de Aquino de manera total; y esto, 
porque aun existiendo comunidad de deseos en ambos Santos, al 
primero le “faltó poder de.abstracción” para lograrlo plenamente. 

El tomismo no se explica por una necesaria elección entre agus- 
tinismo-aristotelismo: “Saint Thomas n'a pas exactement choisi en- 
tre Platon et Aristote, mais entre deux conceptions de la théologie: 
Vune, racontant, avec l'aide de Platon, ma quéte de Dieu; l'autre ap- 
prenant de l'Ecriture, avec laide d'Aristote, ce que l'homme peut 
comprendre de la vérité qu'elle enseigne.” La Teología científica, re- 
flexiva y expresada conceptualmente es, para el autor, coincidente 
con el tercero de los cuatro grados del amor según San Bernardo. 

La conclusión a la cual llega el P. Hayen, constituye el “realis- 
mo teológico”. La filosofía tomista no es sólo un realismo noético, 
sino además un realismo teológico: la filosofía es más estrictamente 
racional quantum ad Essemtiam actus philosophandi, y más asumida 
por la teología quantum ad enercitium £jusdem actus. 

La obra de:Santo Tomás (Doctor Communis) sólo cobra pleno 
sentido cuando se la considera dentro de este “realismo teológico”. 

La obra es en general sugestiva, e indudablemente responde a un 
tema de fundamental importancia, aunque ya hemos dicho que carece 
de la necesaria consistencia propia de un trabajo de investigación, 
si bien puede disculpar esto el que al frente de la colección en que 
se publica figuren las palabras “Essais philosophiques”. 


JOSÉ ANTONIO G.-JUNCEDA. 


JosÉ María MARTÍNEZ VAL: La futelegenesia y su tratamiento penal, 
Instituto de Estudios Manchegos Patronato Quadrado, del Con- 
sejo Superior de Investigacoones Científicas. Madrid, 1954. Un to- 
mito en rústica, de 125 páginas. 


Es la tesis doctoral presentada por su autor a la Facultad de- 
Derecho; de ahí que mire de un modo especial el aspecto jurídico y 
penalista de la inseminación o fecundación artificial que el profesor 
Batlle ha bautizado eufemistamente con el nombre de eutelegenesia. 
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El trabajo del señor Martinez Val es altamente formativo de un 
criterio ético-jurídico cristiano en este problema que una sociedad 
neopagana como la actual está intentando aclimatar en la vida fa- 
miliar. Sus razonamientos son contundentes; su modernidad, indis- 
cutible; su aportación bibliográfica, abundante y al día, y su interés 
no decae un solo momento a través de sus páginas, que saben a 
poco. Tesis doctorales como ésta son las que ponen muy alto el cré- 
dito de la Universidad, que no sólo las aprueba y admite, sino que, 
como a la presente, las galardona con calificaciones del más elevado 
valor, 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


CARUSO, DOCTOR IGOR A.: Análisis psíquico y síntesis existencial, 
Relaciones embre el análisis psíquico y los valores de la existencia. 
Editorial Herder, Barcelona, 1954, Un tomo encuadernado en tela, 
de 272 páginas y 18 láminas en color y negro, 100 pesetas. 


Discípulo de la escuela vienesa de Freud y Adler, el autor, por 
su solvencia ideológica, viene a llenar con este libro un vacío que, si 
puede darse en cualquier país, es mucho mayor en España. La psico- 

terapia psicoanalítica no puede ser laica. Los valores de la existencia, 
y de un modo especial los religiosos, no pueden ser preteridos por 
el psicoanalista, La fe, más o menos practicada, sobre todo si es la 
católica —caso del enfermo corriente español—, independientemente 
de los auxilios sobrenaturales de la gracia, es muy de tenerse también 
en cuenta, Por el hecho de ser una fe sinceramente profesada, aun- 
que sea falsa, es un factor muy importante que interviene en los pro- 
cesos subsconscientes que se dan en la profundidad de la psique de 
un sujeto, como «asimismo un elemento nada despreciable para su cu- 
ración, Si a esto se añade el valiosísimo auxilio que la gracia propo?- 
ciona «a la psicología profunda y a la psicoterapia, gracia cón que se 
puede contar, aunque el enfermo no sea católico, porque Dios se pre- 
ocupa de todos los hombres, se comprenderán los horizontes que 
abre al psiquiatra esta obra en que se han tenido en cuenta esos va- 
lores de la existencia. 

Estas son, en síntesis, las consideraciones atinadísimas que en el 
prólogo de la edición española hace el traductor, el sabio psicólogo 
jesuíta Padre Pedro Meseguer, tan especializado en esta clase de 
estudios que giran en torno a la personalidad normal o patológica. 

La obra es sumamente interesante y amena, y en la abundante 
casuística clínica que incluye se encuentra la confirmación del acierto 
de la tesis del autor y la utilidad que el libro brinda al psiquiatra 
queno se abroquela en un cerril laicismo frente a sus enfermos cre- 
yentes. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


OE 
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AVERROIS CORDUBENSIS: Commentarium magnum in Aristotelis “De 
Anima” libros. Recensuit F. Stuart Crawford. The Mediaeval Aca- 
demy of America”, Cambridge, Massachusetts, 1953. (Un volu- 
men en cuarto, de 592 páginas, encuadernado en tela.) 


Formando parte del “Corpus Commentariorum Averrois in Aris- 
totelem”, que bajo los auspicios de la Academia Medieval America- 
na editan H. A, Wolfson, D. Baneth y F, H. Fobes, apareció en 1953 
esta edición magnífica del gran comentario del filósofo hispano-ára- 
be a los libros de Aristóteles sobre el alma. 

Sabido es que Averroes hizo tres comentarios de desigual exten- 
sión, el “Compendium”, el “Medium” y el “Magnum”, a las Obras de 
Aristóteles. Por lo que toca a los libros “De Anima”, sólo se conser- 
van las versiones latinas de los dos últimos. El publicado en esta 
edición es el “Commentarium Magnum”, de cuyo original árabe no 
se encuentra actualmente ningún ejemplar. La versión hebrea, exis- 
tente en un códice de Berlín, que se miraba antes con gran respeto, 
por creerse muy antigua, es traducción, según se ha demostrado 
hace poco, de la versión latina. De esta versión se conocen cincuenta 
y siete códices, de los cuales se han escogido los cinco de más anti- 
gúedad y garantía para la preparación de la presente edición crítica. 
Dado el esmero con que ha sido hecha y la pulcritud con que se pre- 
senta, sólo plácemes merece, y constituye un elemento imprescindi- 
ble de trabajo, que no puede faltar en ninguna ¿biplioteca de Filo- 
sofía. Tres índices utilísimos, uno greco-latino, otro latino-griego y 
el tercero de nombres y de cosas, enriquecen la obra. 


G. A. DE BRIE: Bibliographia Philosophica 1934-1945. Volumen IL, 
Bibliographia Philosophiae. (Editions Spectrum-Utrech y Ambe- 
res, 1954.) 


Cuando apareció el primer volumen de esta Biblioteca, dedicado a 
los trabajos sobre Historia de la Filosofía, no regateamos elogios al 
editor, que proporcionaba un instrumento de trabajo tan útil para la 
necesidad de información y documentación que tenemos los que nos 
dedicamos a estudios filosóficos. Al aparecer ahora el segundo volu- 
men, dedicado a los libros, artículos y trabajos que se refieren a las 
distintas materias filosóficas, tenemos que ser consecuentes y dedi- 
carle sin reservas las mejores alabanzas. Así se completa una obra 
insustituíble que reúne unas cincuenta mil fichas bibliográficas, acer- 
tadamente ordenadas, que recogen exahustivamente toda la produe- 
ción filosófica del decenio 1934-1945, La materia está dividida en 
dieciséis apartados: Filosofía en general, Lógica, Crítica de las cien- 
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cias, Teoría del conocimiento, Metafísica, Teodicea, Filosofía Natu- 
ral (Cosmología y Biología), Psicología, Etica, Filosofía y Teoría 
general del Derecho, Filosofía del lenguaje, Estética y Filosofía del 
Arte, Filosofía de la Religión, Filosofía de la Cultura, Filosofía de la 
Historia y Filosofía de la Educación. Junto a la ficha bibliográfica de 
cada libro figuran las principales recensiones que se le han hecho 
en las distintas revistas. Comienza por un detallado sumario, en que 
se enumeran todas las partes tratadas dentro de cada materia; y 
termina con un copiosísimo índice de autores que facilita la ¡púsque- 
da de las producciones de cada uno y de los trabajos que a ellos se 
refieren. Todo ello en un hermoso volumen de 800 páginas en cuarto, 
magníficamente impreso y puleramente presentado, encuadernado 
en tela, 


M. MINDÁN. 


FERDINAND ALQUI£: La nostalgie de l'étre, Presses Universitaires de 
France. París, 1954; un vol. 23 X 14, 


Fernando Alquié, cuyas preferencias filosóficas oscilan entre Des- 
cartes y el existencialismo de Sartre, es ya conocido por otra obra 
suya (“La decouverte métaphisique de l'homme chez Descartes”) en 
que da una nueva/y personal interpretación del sentido general de 
la filosofía cartesiana. La tesis sostenida en ésta respecto al autor 
de las “Meditaciones” “es generalizada en la que reseñamos y redu- 
cida a un dualismo paradójico. 


El “cogito”,¡tal como se presenta en las “Meditaciones”, consti- 
tuye una experiencia que nos revela una realidad que está más allá 
de todo estricto conocimiento. El “cogito”, al revelarme el ser en 
mí y a mí como ser, me revela también, a través de la idea de infi- 
nito, el Ser sin más. Pero esta revelación no es auténtico conocimien- 
to y comprensión. sino una constatación oscura de su existencia. Al 
“infinito” se le “adora”, sólo se “conoce” lo finito. Pero el conoci- 
miento exacto de lo infinito es un conocimiento desrealizado, es cono- 
cimiento sólamente de lo fenoménico que en lo finito hay. 


Esta tesis está generalizada en la obra que reseñamos. En ella 
se establece que tenemos por una parte una cierta experiencia negati- 
va del ser, pero no un conocimiento propio, puesto que todo cono- 
cimiento, ¡por naturaleza, es pensamiento de la objetividad, que no 
es propiamente ser, sino lo que del ser nos aparece. Hay pues evi- 
dencia y lejanía, presencia y ausncia del ser. Según este dualismo, 
tiene que ser admitido por toda filosofía que merezca el nompre de 
tal, y de hecho se esfuerza en comprobarlo hasta en el existencia- 
lismo, 
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Tendría razón el autor si en la percepción no se nos manifestase 
verdaderamente algo del ser a través de sus propiedades-fenómenos. 


R, F. 


BEYER WILHELM, R.: Recht und rechts-Ordnung. Meisenheim am 
Glan. Westkulturverlag Anton Hain. P. 131, 1951. 


El profesor Beyer pretende darnos en esta obra una exposición 
de las bases de un ordenamiento jurídico cuyo determinante especí- 
fico, su juridicidad propia, provendrá, precisamente, del carácter mis- 
mo del planteamiento del problema del Derecho; pero ese Derecho, 
objeto de su conocimiento, es, al mismo tiempo, su derecho, entre 
otras cosas, a preguntarse, a meditar y a dialogar sobre qué cosa 
sea lo jurídico y en qué ordenamiento “concreto se realiza la juridi- 
cidad. Así procura el autor abordar su tema desde una actitud mien- 
tal liberada de precisas concepciones de sentido extrajurídico que al- 
teren y deformen, como es frecuente en nuestro tiempo, la contem- 
plación del objeto. 

El autor analiza el sentido del Derecho y los valores propiamente 
jurídicos cuya substancialidad se centra en la posibilidad de subsis- 
tir libremente el individuo en el seno de la comunidad: la forma/por 
la que tal posibilidad se actualiza es el ordenamiento jurídico; de 
ahí la necesidad de estudiar las tensiones que en el individuo y en 
la sociedad ¡se originan y que pueden hacer violencia a la conviven- 
cia justa,/los influjos históricos y filosóficos que condicionan de he- 
cho las ordenaciones, los problemas circunstanciales y las formas 
degeneradas de las mismas, 

La obra supone una investigación profunda de esa temática am- 
pliamente tratada en un estilo exacto y, a veces, quizá excesivamente 
denso. 

J. HERRERO. 


F, LLAVERO: Symptom und kousalitit, Georg Thieme verlag. Stut- 
tgart, 1953. 251 páginas. 


Afirma yel señor Llavero que con los grandes progresos de los 
métodos analíticos en la moderna psiquiatría los resultados de las 
investigaciones se encuentran actualmente desperdigados en obras 
monográficas o en obras científicas de especialización, siendo urgen- 
te recopilar ese vasto campo de inducciones particulares y reducir- 
lo a unos principios básicos, a unas leyes generales que establezcan 
su unidad científica. Este fin se propone la presente obra del psicólo- 
go español, en la que éste, recogiendo un amplio material experimen- 
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tal, pretende reducir la multiplicidad de los fenómenos a la unidad 
del síntoma, insistiendo especialmente en el concepto de causalidad 
que sitúa en el centro de sus investigaciones. 

En la primera parte del libro profundiza el autor en sus puntos 
de vista, anteriormente publicados, sobre la descompensación ce- 
rebral, En la segunda parte, y partiendo de las bases psicofisio- 
lógicas establecidas, se enfrenta con algunos fallos tradicionales, in- 
tentando tender un puente entre las teorías somática y psicológica 
de la génesis. de las psicosis endógenas, especialmente de la esqui- 
zofrenia, para de esta forma contribuir a la conclusión de una tan 
actual como estéril controversia. 


J. HERRERO. 


WEIZSACKER, VIKTOR VON: Der Gestaltkreis, Georg Thieme Verlag, 
Stuttgart, 1950, 203 páginas. 


El profesor Weizsácker nos explica en el prólogo a la cuarta edi- 
ción de su Obra que ésta resume veinte años de labor en distintos 
“campos de la biología y psicología; realmente, aunque la temática 
sobre la que recae la investigación es relativamente limitada, ya que 
su objeto es propiamente un estudio sobre la estructura de la ner- 
cepción y el movimiento considerados como funciones psíquicas, sin 
.eembargo, la obra, por la penetración y solidez del autor y por la 
profundidad de sus consecuencias, nos lleva a conclusiones de gran 
trascendencia, 

En todo momento el autor mantiene unidos los diferentes pla- 
nos de la investigación: el biológico, el psicológico, el fisiológico, 
incluso las conclusiones e implicaciones filosóficas que los cohes1onan. 
Comienza su obra por un estudio del acto hiológico considerado en 
si mismo y en sus relaciones con la sensipilidad; a continuación pe- 
netra en las características propias de los sentidos y su específica 
diferencia de la percepción; a la investigación sobre la percepción, 
sus condiciones, la percepción del espacio, tiempo, cantidad y mo- 
vimiento; sigue una concepción de ambos como manifestaciones de 
una gestalt, de una unidad formal. 

Percepción y movimiento pertenecen a la esencia de un mismo 
acto biológico subjetivo y objetivo. Por tal integración de «objetivi- 
dad y subjetividad en una unidad superior podemos afirmar que en 
“Der Gestalkreis” el autor nos permite alcanzar una superación del 
dualismo del alma y el cuerpo y nos lleva a una interpretación uni- 
taria de la vida. 


J. HERRERO. 
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Prof. Dr. W, WAGNER: Die Exekution des Typus. und andere kultar- 
psychopathologische Phúnomene. Georg Thieme Verlag. Stuttgart, 


El hombre actual tiene, con frecuencia, la conciencia de encon- 
trarse envuelto en un sistema de relaciones que comprometen su ac- 
tuación y oprimen su disponibilidad, una ansiedad por el sentido de 
ese conjunto de fuerzas que, superándole, le determinan como una 
externa potencia, como un poderoso destino y que oprimiéndole le 
plantean el problema de su liberación y del rescate de su existencia. 
Tales situaciones crean estados individuales y colectivos que pueden 
Ser estudiados desde ángulos diferentes: filosófico, existencial, socio- 
lógico..., y también, desde el punto de vista científico, de reacciones 
psicopatológicas. Nos advierte el doctor Wagner de los problemas que 
la originalidad de este punto de vista lleva consigo, en parte porque 
la novedad de los intentos supone la carencia de una termi- 
nología y un sistema de categorías aceptado, y en parte, también, 
porque tel posible tecnicismo científico limitaría la obra a sectores 
excesivamente especializados, lo que él procura a toda costa evitar. 

Todos estos problemas son, pues, temáticamente desarrollados 
con un rigor ampliamente templado por riqueza del autor y por una 
gran amenidad. De la consideración del poder del sistema de relacio- 
nes del mundo moderno pasa el autor a estudiar el desconocimiento 
de sí mismo que las circunstancias actuales llevan consigo; analiza 
la idea del “Typus” y la¡influencia del complejo cultural histórico de 
un momento determinado en la formación de ese tipo humano: el 
tipo creado por nuestra técnica y las perturbaciones psicológicas que 
tal “tipo” lleva consigo en el hombre y la sociedad. 

El propósito del autor de que su Obra desborde el círculo de los 
psiquiatras y sociólogos profesionales y alcance un margen más am- 
plio de lectores está perfectamente conseguido. Cualquier hombre 
culto la leerá con gusto y provecho. 

J, HERRERO. 


G, E. STÓRRING: Besinnung und Bewusststin, Georg Thieme Verlag. 
Stuttgart, Precio, D, M, 11, 


Frente a la solución fenomenológica dada por Husserl al senti- 
miento, concebido por éste como un acto objetivante, expone el pro- 
fesor Stórring la necesidad de insistir sobre el sentido psicológico 
de “función psíquica”, que constituye su carácter determinante y que 
supone, por tanto, no sólo la constante aplicación de una actualidad 
inalterable, sino más bien la posibilidad de desarrollo y de atrofia 
que el uso o no uso supone siempre para toda función. 

Desde este ángulo, el sentimiento en general, y el sentimiento 
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de sí mismo como conciencia, se nos presentan como poderosos fac- 
tores para el desarrollo de la personalidad y también, claro es, en el 
caso de un despliegue inadecuado de la función sentimental, como po- 
sible causa de frustración personal. 

El autor, estudia el sentimiento y la conciencia en sus relaciones 
mutuas, en su sentido general y en el ámbito de una psicología nor- 
mal; profundiza en los conceptos psicológicos de Sentimiento y de 
Conciencia y en la ontogénesis de tales realidades psíquicas, para, a 
continuación, estudiar su psicología determinante; la alteración del 
Sentimiento y de la Conciencia son estudiados tanto desde el punto 
de vista psicológico como desde el punto de vista puramente orgá- 
nico, y, finalmente, las conclusiones de la investigación son utiliza- 
das por el profesor Stórring como bases de solución de problemas 
pedagógicos, de higiene psicológica y de psicoterapia. 


J. HERRERO. 


Rensch Prof. Dr. BERNHARD: Psuchische Komponenten der sinnes- 
organe. Stuttgart, Georg Thieme Verlag, 1952, 200 páginas. 


El autor se enfrenta con la teoría clásica de las localizaciones 
cerebrales; en su interpretación de la composición y localización de 
las sensaciones maneja un gran material empírico de neurofisiolo- 
gía, patología, zoología y psicología, y prueba que la más adecuada 
interpretación de los hechos nos conduce a la teoría de que las sen- 
saciones se encuentran localizadas en los órganos de los sentidos. In- 
vestigando el sentido de la imaginación, y puesto que su naturaleza 
es análoga a la de las sensaciones, serán también localizadas las 
imágenes en los órganos sensoriales. La labor del cerebro será, en 
estos casos, la de conexión y relación de los datos de los sentidos, sin 
que, por lo demás, pueda llegarse en tal función a localizaciones muy 
precisas, ya que contamos con hechos de percepciones visuales o au- 
ditivas perfectas, pese a la destrucción de amplias zonas de los lóbu- 
los cerebrales correspondientes. Su función psicológica sería, pues, 
la de un lugar de conexión que ordenaría los elementos realizados en 
la periferia, 

Esta concepción es, pues, una concepción psicológica y no fisioló- 
gica ni física, aunque tanto hechos fisiológicos como psicológicos sean 
manejados en su lexposición, con objeto de mostrar su compatibili- 
dad con el estado actual de la investigación científica. El autor, final- 
mente, recalca que él expone su opinión sobre el problema como filó- 
sofo y no como biólogo, ya que no podría, en ese concepto, sobrepa- 
sar de tal forma las fronteras de su especialidad. 

JH. 
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Prof. Dr. K. LEONHARD: G£stize und Sinn des Trúumens. Georg 
Thieme Verlag, Stuttgart, 1951. 146 páginas. Precio, DM. 11,70. 


Es ésta la segunda edición de una primera obra sobre la legali- 
dad científica del sueño, cuyo título originario fué: “Die Gesetze des 
normalen Tráumens”. La modificación en el título responde a una 
penetración más honda en la materia y a una maduración de la re- 
flexión del autor sobre la misma. No se trata en esta obra del tema, 
tan vulgarizado en las obras populares y «científicas de nuestros 
días, de una interpretación general de las peripecias de los sueños, 
sino de una investigación sobre las leyes que rigen la aparición en el 
conjunto de los diferentes elementos del sueño: figuras, colores, so- 
nidos, afectos, sentimientos, así como las normas por las que se 
coordinan entre sí, hasta lograr la unidad, inmediatamente alógica, 
de un sueño normal cualquiera. Para el profesor Leonhard no opera 
en los sueños, como interpretaciones superficiales han podido dar a 
entender, una especie de alma escondida actuando con potencialidad 
priopia, sino más bien la fuerza misma de nuestra mente que, en el 
transcurso del sueño, ordena los elementos que van apareciendo en 
la conciencia con la legalidad que le pertenece. Así la obra comien- 
za con un análisis de las cuestiones que van implicadas en todo in- 
tento de abordar el sentido del sueño y muestra cómo tal preten- 
sión es acientífica en tanto no se descienda a'los elementos origina- 
rios. Afirma que tales elementos, en los sueños normales, proceden 
siempre de vivencias muy próximas al momento del sueño, general- 
mente del día anterior. Más adelante expone los problemas propios 
del semisueño y su peculiar matiz de realidad, y concluye con unos 
estudios sobre condiciones y leyes de especies más determinadas de 
sueños y unas apreciaciones generales sobre su sentido. 


J, HERRERO. 


